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मुद्रक 
अआार० डी० श्रीवास्तव 
शारदा ग्रेस, प्रथाग 


कक 
श्रहयय 


महामहीपाध्याय पंडित बालकृष्ण मिश्र 
प्रिंसिपल, ओरियण्टल कालेज, 
हिन्दू विश्व-विद्यालय, काशी 


त्थां 


प्रोफ़ेसर रामचंद्र दत्तात्रेय रानडे 
अध्यक्ष, दर्शन-विभाग; डीन ऑँव द फ़ेकल्टी आँव आटस, 
प्रयाग विश्व-विद्यालय 


को 
जिनके चरणों में बेठ कर लेखक ने भारतीय दशन 
का पूर्वी और पश्चिमी ढंग से अध्ययन 
किया है 


गम शैख्िए और्पिददेलय 


अगि गुरुवरा विद्या-विज्ञान-वारि-सरोकराः , 
तुगुणकलहंसानां कान्ताश्रयाः करुणोमेयः / 
इह खलु भवद्भिः सोढव्या निजान्तेवासिना- 
मपि समधिक भिन्‍नाः स्वीयासुजोंपलबुद्धयः ॥ 


शोभन-गुण-रूपी कलहंसों के सुंदर आश्रय, करुणा-तरंगों से युक्त, 
विद्या-विज्ञान-रूपी जल के सरोवर गुरुपरो ! अपने से भ्रत्यंत भिन्न होते 
हुए भी अपने शिष्यों की कमल-रूपी बुद्धियां (विचार या सिद्धांत) जो कि 
आ्ापके ही ज्ञान-जल्ञ से उत्पन्न हैं, आप सहन करें, यह प्राथना हैं । 
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पूवे-बचन 


इस “इतिहास” को आज प्रकाशित रूप में देख कर कुछ मिश्रित 
सी प्रसन्नता होती है। इसे लिखे गए काफ़ी समय बीत चुका, तब से 
अब तक, रिसच के बहाने लगातार भारतीय दशन का ही अ्रध्ययन करते 
रहने के कारण, आज यह पुस्तक पहले से भी अधिक अपूर्य प्रतीत 
होती है । 

भारतीय मस्तिष्क का एक गुण या दुर्गंण जो मुझे सदैव खटकता 
रहता है, वह है उसकी मंदगामिता या आलस्य | इस सबतोमुखी 
कमंश्यता और "स्पीड! के युग में “गजगामिनी” और “स्थितप्रश” 
का आदंश स्ंत्र सदेव और सब के लिये उपयुक्त नहीं हो सकता | 
हम भारतीय जैसे विश्व के विराट परिवर्तनों से प्रभावित होने के लिये 
बने ही नहीं हैं | दासता का हंटर भी हमें सजग नहीं कर सका है। 
आज भी हम स्वयं सोचने का कष्ट नहीं उठाना चाहते। हमारे 
“प्रगति-शील” साहित्यिक या तो वेदान्त या कालमाक्स या समय-समय 
पर दोनों के अनुयायी होने में अपने को धन्य समभते हैं। जीवन के 
विधय में एक अपना दृष्टिकोश बनाने की महत्त्वाकाइक्षा, कम-से-कम 
हिन्दी-लेखकों में, नहीं दिखाई पड़ती | परन्तु चिन्तन के क्षेत्र में जूठे 
विचारों से कोई महान” नहीं बन सकता । यही कारण है कि आज हिन्दी 
में कोई बहुत ऊँची कोटि का कवि या उपन्यासकार नहीं है। गान्धीवाद 
ने प्रेमचन्द को ओर रवीन्द्र-बाद ने कतिपय छायावादी कवियों को श्पनी 
विचार-धारा और शैली से प्रभावित करके "सेकन्डरेट' लेखक बना 
डाला | दशनों का अध्ययन विचार-क्षेत्र में एक मसीहा” खोजने के 
लिए नहीं है, इस पर इस पुस्तक में विशेष जोर दिया गया है। 


हिन्दी के साहित्य की, विशेषतः दर्शन-साहित्य की, दशा दयनीय 
है। शंकर के भाष्य', काएट की 'क्रिटोक आँव्‌ प्योर रीज़नः और बगसां 
के 'क्रिएटिव-इवोल्यूशन” जैसे ग्रन्थ हिन्दी में कब लिखे जाएँगे ! इस 
समय तो हिन्दी को भारतवर्ष का प्राचीन साहित्य उतना ही अलभ्य है, 
जितना कि योरुप का आधुनिक साहित्य। 'गीता प्रेस? ने प्राचीन ग्रन्थों के 
कुछ अनुवाद निकाले हैं, पर दाशंनिक दृष्टि से नहीं, धार्मिक दृष्टि से । 
हमारी भाषा में दार्शनिक ग्रन्थ लिखने का सब से अ्रधिक श्रेय आर्य- 
समाजी विद्वानों को है, पर उन का दृष्टिकोण प्रायः साम्प्रदायिक है| 
इमारे देश की भाषाओं में दर्शन, विशान, राजनीति, श्र थंशास्त्र, इतिहास 
आदि विषयों पर योर्प की किसी भी समृद्ध भाषा का शतांश भी 
साहित्य नहीं है | जब तक देशी भाषाएँ यूनिवर्सिटी-शिक्षा का माध्यम 
नहीं बन जातीं, तब तक उनमें उच्चतम कोटि का साहित्य दुलंभ ही 
रहेगा | 

इस पुस्तक में प्रायः उन्हीं दाशंनिक संग्रदायों का सन्निवेश है 
जिनका अंग्रेजी इतिहासों में वर्शन रहता है। इस विपय में मैंने प्रे[० 
हिरियन्ना के संक्षित इतिहास का अनुकरण किया है। कुछ वेष्णव संप्र- 
दायों का थोड़ा-सा विवरण इस लिए दे दिया है कि उनका हिन्दी 
साहित्य से विशेष सम्बन्ध है। कबविराज जी ने बतलाया कि मुझे शैव 
ओर शाक्त दश नों का संक्षिप्त परिचय और देना चाहिए था। वस्तुतः 
मुझे इन दशनों का विशेष परिशान नहीं है। दूसरे, पुस्तक का आकार 
धीरे-धीरे अधिक बढ़ जाने का भय था | मंडन मिश्र की “बह्मसिद्धि? 
का ज़िक्र न किया जाना अवश्य ही खटकनेवाली बात है ) लेखकों और 
ग्रन्थों के काल-निर्णय के भागड़े में में प्रायः नहीं पड़ा हूँ; इन विवादों 
के लिए, इस छोटी पुस्तक में स्थान न था । देवेश्वर सुरेश्वर से मिन्न हैं, 
इस नवीन अनुसंधान को, कविराज जी की इच्छानुसार, “संशोधन 
और परिवधन”? के अन्तर्गत सन्निविष्ट कर दिया गया है। 


पद 


संक्षिप्त होते हुए भी यह इतिहास, दो-एक कमियों को छोड़ कर, 
अपने में पूर्ण हे । जो कुछ लिखा जाय वह लम्बा न होते हुए भी स्पष्ट 
हो, इसका मैंने काफ़ी ध्यान रक्खा है। चार साढ़े चार सौ एृष्ठों में 
भारत के विस्तीण दशन-साहित्य का बिवरण देना कठिन बात है, फिर 
भी, विभिन्न दर्शनों की कोई महत्त्वपूर्ण बात छूट न जाय, इसका भरसक 
प्रयत्न किया गया है। दशनों के प्राचीनतम ग्रन्थों का उद्धरणों-सह्दित 
परिचय इस पुस्तक की अपनी विशेषता है। मूल-अन्थों में पाठकों की 
अभिरुचि उत्पन्न करना ही इसका उद्देश्य है। 

जो अपने व्यक्तित्व का अंग होते हुए भी अपने-से भिन्न कहे 
ओर समझे जाते हैं, उन विश्ववंद्र दाशंनिकों के विचारों के 
इस संकलनात्मक ग्रन्थ के लिए मैं उन्हीं को धन्यवाद क्‍या दूं ! पर 
सबसे ज़्यादा तो यद्द पुस्तक उन्हों की है। उनके अतिरिक्त, सहायक- 
ग्रन्थों की सूची ? में जिन-जिन विद्वान्‌ लेखकों के नाम हैं, उन सब का 
में ऋणी हूँ। इस सूची की दो-चार पुस्तकों का नाम पद-संकेतों में 
नहीं आ सका है, इसका कारण लिखते समय उनका मेरे पास सिर्फ़ नोट 
रूप में वत्तमान होना था । 

इस पुस्तक के लिखने में मुझे दो महानुभावों से विशेष प्रोत्साहन 
मिला है, डा० मंगलदेव शास्त्री, प्रिंसिपल संस्कृत कालेज, बनारस और 
पंडित अमरनाथ भा, वाइस-चान्सलर, प्रयाग विश्व-विद्यालय । शास्त्री 
जी की सादगी-भरी ऋजुता और सहदयता किसे सुग्ध नहीं करती ! 
पंडित का के व्यक्तित्व के दो गुणों--उनकी असाधारण क्रियाशीलता 
और अपने विद्याथियों का उदय देखने तथा उसमें सहायक होने की 
आकांक्षा और तत्यरता--को मैंने सदैव विस्मय और मूक प्रशंसा की 
दृष्टि से देखा हैं| कविराज जी के आशीर्वाद को तो मैं उनके दर्शन 
का फल मानता हूँ। उन्होंने जितने ध्यान से सम्पूर्ण पुस्तक को पढ़ा 
है, और च्ुटियों कौ ओर इंगित किया है, वह उनके असीम वात्सल्य 
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का योतक है। इन लोगों के लिए उपयुक्त धन्यवाद भविष्य में साहित्य- 
सेवा करते रहने की प्रतिशा ही है । 

कविराज जी के अंग्रेज़ी में लिखे प्राक्कयन का हिंदी अनुवाद 
पुस्तक के अंत में दे दिया गया है । 

इस इतिद्दास के प्रथम भाग की पारडु-लिपि तैयार करने में मुकले 
श्रीरामरतन भटनागर 'हसरत” एम० ए० से विशेष सहायता मिली है 
जिसके लिये मैं उतका कृत हूँ । श्रन्य कई मित्रों ने भी प्रफ़ संशोधन 
ओर अनुक्रमणिका शआ्रादि बनाने में मदद की है। उन सब का मैं 
ऋण हूँ। 


प्रयाग 
विश्व-विद्यालय देवराज 
१४ अ्रगस्त, ४१ 


विषय-सुची 


प्रथम भाग 
भूमिका--दशनशास्त्र कौ आवश्यकता; दर्शनशास्त्र क्‍या है; 
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पहला अध्याय--ऋग्वेद--ऋग्वेद की ऋचाएं; ऋर्वेद क्यों पढ़ें 
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श्रुति का प्रतिपाद्य केवल कम या ब्रह्म भी; वेदांत में तक का स्थान; 
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और अनेक जीववबाद; जीव और साक्षी; जीव के शरीर; पंचकोश; अब- 
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आधुनिक स्थिति । (४०८-४२६) 
- $बनवैध्वेश- 
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भूमिका 

इस श्रार्थिक संकट और प्रतिहंद्विता के युग में दर्शन जेसे गंभीर विषय 
दर्शनशाख पर पुस्तक लिखने वाले से कोईं भी व्यावहारिक 

की आवश्यकता. बुद्धि का मनुष्य यद्यायक पूछ सकता है, 'हस की 
आवश्यकता ही क्‍या थी ?” वास्तव में इस प्रश्न का कोई संतोष-जनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता | उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का सूल्य प्रश्न- 
कर्ता के अध्ययन और बौद्धिक योग्यता पर निर्भर है। जिस का यह दृढ़ 
विश्वास है कि मनुष्य केवल पशुश्रों में एक पशु है श्रोर उस की आवश्य- 
क॒ताएं भोजन-घख्र तथा प्रजनन-कार्य ( संतानोत्पत्ति ) तक ही समित हैं, 
उस के लिए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है । परंतु जो मनुष्य को केवल 
पशु नहीं सममते, जिन्हें म्रानव-बुद्धि श्रोर मानव-हृदय पर गर्व है, जो यह 
मानते हैं कि मनुष्य सिर्फ़ रोटो खाकर जोवित नहीं रहता, मनुष्य सोचने- 
वाला या विचारशील प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर मित्नना 
कठिन नहीं है । वास्तव में वे एसा प्रश्न ही नहीं कर गे। मनुष्य और पशु ' 
में सब से बढ़ा भेद यह है कि मनुष्य जो कुछ करता है, उस पर विचार 
करता है, जब कि पशु का इस प्रकार की जिज्ञासा कभी पीड़ित नहीं करती । 
मनुष्य रोता है और रोने पर कविता ब्विखता है, हँसता श्रोर इसने के 
कारणों पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चुमता है झोर फ़िर सवात्र 
करता है, यह मोह तो नहीं है ?” पशु और मनुष्य दोनों का दुःख उठाना 
पढ़ते हैं, दोनों की 'रुस्यु' होती है; परंतु 'दुःख' धौर 'मृत्यु” पर विचार करना 
मनुष्य का ही काम है | यह समझना भूल होगी कि दाशनिक विचारकों 
को दुःख! और 'रृस्यु! से कोई विशेष प्रेम होता है। वास्तव में दार्शनिक 
“मृत्यु! भोर 'दुःख' पर इस ज्षिए विचार करते हैं कि वे जोवन के अंग हैं । 
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संसार की सारी विद्याएं मनुष्य की जीवन में अभिरुचि की द्योतक हैं, दर्शन- 
शास्त्र का तो मुख्य विषय द्वी जीवन है। कबि और उपन्यासकार को 
भाँति दाशनिक भी जीवन को समस्याओं पर प्रकाश डालना चाहता है । यही 
नहीं, जीवन को समस्याश्रों पर जितनी तत्परता से दाशंनिक विचार करता 
है उतना कोई नहीं करता । 
यहां प्रश्न यट्ट उठता है कि यदि दाशंनिक. कदि और उपन्यासकार 
दर्शनशास्तर सभी जीवन पर विचार करते हैं तो फिर कविता, 
क्या है? उपन्यास ओर दर्शन में क्‍या भेद है ? 'दर्शन- 
शास्त्र” को “साहित्य” से जुदा करने वाली क्या चीज़ है ? उत्तर यद्द है 
कि दशैनशासत्र की शेत्नी साहित्य से भिन्न है-यह मुख्य भेद 
है। प्रायः कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार करन में किसी 
नियम का पालन नहीं करते । दाशंनिक चिंतन नियमानुसार होता है । 
झब यदि कोई भाप से पूछे कि दर्शनशास्त्र क्या है, तो श्राप कह सकते हैं 
कि जीवन पर नियमानुसार, झिसी विशेष पद्धति से विचार करना दर्शन? 
है। जीवन का वैज्ञानिक अध्ययन करना ही दर्शनशास्त्र का काम है। 
ल्लेकिन जब हम जीवन पर नियम-पूर्वक विचार करना शुरू करते हैं तब इसमें 
मालूम होता है कि जोवन को समझून के लिए सिफ़ जीवन का अध्ययन 
ही काफ्री नहीं है। जिस जीवन को हम समम्ना चाइते हैं वह मनुष्य का 
या स्वयं अपना जीवन है। परंतु वह जीवन संसार की दूपरी वस्तुश्रों से 
संबद्ध है । हम पृथ्वी के ऊपर रहते हैं ओर आकाश के नीचे, हम हवा में 
साँस क्ते हैं और जल तथा अन्न से निर्वाह करते हैं । हमारे जीवन ओर 
पशुओं के जीवन में बहुत बातों में समता है, बहुत में विषमता । जिस 
पृथ्वी पर हम रहते हैं वद॒ सोर-मंडल का एक भाग दे, वह सोौर-मंडल्ल 
भौ करोड़ों तारों, अहों और उपग्रहों में एक विशेष स्थान रखता है। आश्चर्य 
की बात तो यह है कि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी पृथ्वी से हज़ारों गुने सूर्य 
और सूर्य से लाखों गुने विशात्र नक्षत्रों की गति, ताप भौर परिमाण पर 
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विचार करता है । इस विराट बरह्मांड में, इस देखने में छोटे, तुच्च 
मनुष्य का क्‍या स्थान है, यद्द निर्णय करना दुर्शन-शासत्र कौ प्रमुख 
समस्या है । विश्व-नब्रह्मांड के रंगमंच पर यह रोने, हँसने, सोचने और 
विचारने वाल्ना मनुष्य नामक प्राणी जो पार्ट खेल रहा है उस का, विश्व- 
ब्रह्मांड के ही दृष्टि कोण से, क्‍या महत्व है, यही दाशंनिक जिज्ञासा का 
विषय है । संसार के प्राणी पैदा होते हैं और मर जाते हैं। परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरह-तरह के काम करता है। वह भविष्य को चिंता करता है 
और श्रपन बच्चों के लिए घन इकट्ठा करता है; घन-संग्रह करने में वह 
कभी-कभो बेईमानी ओर फिर पश्चात्ताप भी करता है; वह नरक से डरता 
है और स्वर्ग की कामना रखता है; वह कविता लिखता है, कद्ठानी पढ़ता 
है, स्पीच देता है, पार्टी-बंदी करता है, अपनी स्वतंत्रता भर अधिकारों के 
लिए लड़ता है; वद्द मंदिर, मस्जिद और गिजें में जाता है तथा अपना पर- 
लोक सुधारने का प्रयत्न करता है । मनुष्य की इन सब क्रियाओं का क्या 
अर्थ है, और उन का क्‍या मृक्य है? मर कर मनुष्य का और 
जीवन में उस ने जो प्रयरन किए हैं उन का क्या होता है ? हम जो भच्छे 
प्रयत्न कर रहे हैं, यश प्राप्त करने में क्वगे हैं, इस का क्‍या मद्दत्तत है ? क्‍या 
इस जीवन के साथ ह्टी हमारे अरमान हमारो आशाएं और अकःढक्ञाएं, 
हमारी अच्छे बनने की इच्छा, इमारी दूसरों का भज्ञा करने की साथ - क्या 
यह सब मरने के साथ ही नष्ट दो जाते हैं ? क्या इस सचमुच मर जाते 
हैं, इमारा कुड भी शेष नहीं रहता ? संसार के विचारकों ने इस प्रश्न के 
विभिन्न उत्तर दिए हैं। डन उत्तरों पर विचार करने का और नया उत्तर 
सोचने का भी, आपको अधिकार है। दर्शनशाखत्र ऐसे ही विचार-्षेत्न में 
आप का आह्वान करता है । 

इम में से बहुतों ने सुन रक्खा है कि दुर्शनशास्त्र में “दुनिया केसे 
यनी ? दुनिया को किस ने बनाया और क्यों ? ईश्वर है या नहीं ? क्‍या 
बिना इंश्वर के दुनिया बन सकतो है ? जगत परमाशुभ्रों का बना है या 
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किसी और चीज़ का ? तत्व पदार्थ कितने हैं ?! इत्यादि प्रश्नों पर बदस 
की जाती है। यह ठीक है कि द्शनशाख्त्र इन प्रश्नों पर विचार करता 
है । परंतु वह हन प्रश्नों के विषय में इस लिए सोचता है कि यह प्रश्न 
जीवन क्या है ?! इस बड़े प्रश्न से संबंध रखते हैं | जब आप रेल-द्वारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट ख़रीदना 
आदि अनेक काम करने पड़ते हैं | यह काम आप के उद्देश्य में सहायक 
हैं, स्त्रय॑ उद्दिष्ट नहों । इसी प्रकार जीवन को समझने के क्विए दर्शन- 
शाखतर को इचर-उधर के अनेक कार्मो में फंपना पड़ता है। मनुष्य का असली 
उद्देश्य जीवन को समझ कर उस ठीक दिया में चलाना है। इसो के लिए, 
जीवन के कल्याण-साधन के लिए ही, उसे ईश्वर तथा अन्य देवी-देवता- 
श्रों की आवश्यकता पढ़ती है | इस प्रकार यदि श्राप वस्तुतः दर्शनशाख्र 
में रुचि उत्पन्न करना चाहते हैं तो आप को चाद्धिणु कि आप उन समस्था- 
श्रों का जो कि देखने में जीवन से उदासीन प्रतीत द्वोती हैं, जीवन से 
संबंध जोड़ से | श्राप जो छिसो संबंधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनर्जन्म की समस्या से कुड़ संबंध है, आप जो अपने मित्रों का प्यार करते 
हैं उस का जीवन के अंतिम लच्य से कुडु संपक हो सकता है; जीवन में 
शाप को निराशा और श्रसफलता होती है जिस से कि कर्म-सिद्धांत और 
ईश्वर की सत्ता पर प्रभाव पड़ता है; आप का प्रकृति-प्रम आप में और 
प्रकृति में किसी गुढ़ संबंध का दयोतक है | इस तरह जीवन पर दृष्टि रख 
कर विचार करने से आप को दर्शनशाखत्र कभों रूखा नहीं बगेगा । 
दर्शनशासत्र सिफ़ बाह्मयणों के लिए नहीं हैं, वह ख़ास तौर से न 
पापियों के लिए है न पुण्यात्माओं के लिए । और चोज़ों की तरद्द पाप- 
पुण्य, धर्म ओर श्रधर्म पर ( निष्पक्ष दो कर ) विचार करना भी दु्शन- 
शास्त्र का हो काम है। दशंनशास्त्र सिफ़ उन के क्विए है जो जीवन को 
सममना चाहते हैं । परंतु प्राय: जो जीवन पर विचार करना चाहते हैं दे 
साधारण ब्वोगों से कुछु ऊँची कोटि के मनुष्य द्वोते हैं; उन में उच्च जीवन 
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की कामना भी होतो है। कठिन से कठिन झौर ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दर्शनशासत्र में विचार होता है, हस लिए दर्शनशास्त्र के विद्यार्थी की तुच्छु 
बस्तुश्रों और प्रश्नों में रुचि होनी कठिन है । 
भौतिक जगत जीवन को र॑गभूमि है। भौतिक शरीर झौर आत्मा कट्टी 
दशनशासत्र और जाने वाज्नी वस्तु में गंभोर संबंध मालूम द्वोता है। 
विभिन्न विज्ञान शारीरिक दशाओं और सानसिक दशाधओं में भी 
पघनिष्ठ संबंध है । इस संबंध को ढोऋ-ठीक समभने के लिए भौतिक तत्दों 
तथा शरीर की बनावट का अध्ययन भो झावश्यक है। आजकल का कोई 
भी दाशंनिक भौतिक विज्ञान और शरीर-विज्ञान के मृत्र सिद्धांतों की 
उपेक्षा नहीं कर सकता । प्राचीन काल में यह शासत्र इतने उन्नत न थे, 
इस किए प्राचीन दाशनिक भोतिऋ और प्राणिजगत के विषय में या वो 
युक्तियुणं कल्पना से काम बंते थे, या उन के प्रति उदासीन रहते थे । 
परंतु आजकल के दाशनिक का काम इतना सरल नहीं है। जीवन के 
विषय में जहां से भो कुछ प्रकाश मिल जाय उस वहां से लेल्लेना चाहिए । 
समाजशाखत्र, राजनीति, श्रथंशासत्र, इतिहास, श्रादि भो मानव-जीवन का 
अध्ययन करते हैं। इन विषयों का दर्शन से घरिष्ठ संबंध है। इसी 
प्रकार मनोविज्ञान भी दाशनिक के लिए बड़े काम की चीज है। यदि हम 
मानव-जोवन को ठोक-टीक समझना चाहते हैं तो हमें उस का विभिन्न 
परिस्थितियों में अध्ययन करना पड़ेगा । मानव-जोवन को सामाजिक और 
भोतिक दो प्रक्वार के वातावरण में रहना पड़ता है; डसे राजनीतिक, ऐति- 
हासिझ और आ्िक परिस्थितियों स गुजरना पड़ता हैं। मनाविज्ञान के 
नियम व्यक्ति और समाज के व्यवद्वारों पर शासन करते हैं । इस प्रकार 
दाशंनिक को थोड़ा-बहुत सभी विद्याओ्ों का ज्ञान आवश्यक है। प्रश्न यह 
है कि इतने 'शास्त्रों' के रहते हुए 'दश नशाखतर' की श्रलग क्या आवश्यकता 
है ? इन विज्ञानों और शास्त्रों से अल्नग दर्शनशास्त्र के अ्रध्ययन का विषय 
भी क्‍या दो सकता है ? 


| 
२२ दशनशास्त्र का इतिहास 


मान क्लीजिए छि आप के सामने एक मेज़ रक्‍्खी हुई है। आप अपने 
कमरे के चार स्थानों से खड़े हो कर मेज़ को देखिए; भ्राप को मालूम 
इंगा कि उन चार्रों स्थानों से मेज़ की शक्‍द्ध एक-सी दिखलाई नहीं देती। 
आप को जगह अगर केमरा? ले ब्वे तो सेज़ के चार भिन्न फ्ोह तैयार 
हो जायेंगे । जिस जगद्ट खड़े हो कर आप मेज्ञ को देखते हैं वह 
आप का “दृष्टिकोण! कहा जाता है। एक ही वस्तु विभिन्न दृष्टिकोर्णो 
से विभिन्न प्रकार की दिखल्नाई देती है । विभिन्न विज्ञान या 
शास्त्र जगत का विशेष दृष्टिकोर्शो स अभ्रध्ययन करते हैं । इस तथ्य को 
यों भी प्रकट किया जाता है कि प्रत्येक शास्त्र विश्व को घटनाओं में से कुछ 
को अपने अध्ययन के लिए चुन लेता है । राजनीति का विद्यार्थी शासन- 
संस्थाओं ओर उन के पारस्परिक संबंधों का श्रध्ययन करता है, उत्तरी ध्रुव 
पर हवा का तापक्रम वया है इस से उसे कोई मतक्ञब नहीं | परतु भूगोल 
के विद्यार्थी के तह्लविए दूसरा प्रश्न महत्वपूर्ण हैं। इसो प्रकार खगोलशास्त्र 
का छात्र तारों के निरीक्षण में मझ्न रहता है जब कि शरीर-विज्ञान का विद्यार्थी 
या डाक्टर तारों से कोई सधराकार नहीं रखता। अर्थशास्त्र के अध्येताशों 
का मनोविज्ञान से विशेष मतलब नहीं होता। इस प्रझार दम देखते हैं कि 
विभिन्न शास्त्रों के विद्यार्थियों नेजगत को खंड-खंड कर डाला है। सब 
अपने-अपने विषय के अध्ययन में लगे हैं, सब जगत को एक विशेष पहलू 
से देखते हैं, समूचे जगत पर कोई दृष्टि नहीं डालता । परंतु संपूर्ण विश्व 
पर दृष्टिपात करना डस समसझन के लिए नितांत आवश्यक हैं। झाप 
किसी युवती के सोंदर्य का माप ( तोल ) डस के शरीर के अक्यवों 
का अलग-अलग करके देखने से नहीं कर सकते । सिफ़्र नाक, 
सिर्फ़ नेन्न, सिर्फ़ मुख, सिर्फ़ द्वार्थो आदि में कुछ सोंदर्य दवा 
सकता है, लेकिन शरीर का पूरा सोंदर्य ईन सब के एकत्र होने पर ही 
प्रकद होता है। इस लिए जब कि विश्व का एकांगी अध्ययन करने 
वाले भौतिक और सामाजिक शास्त्र आवश्यक हैं, संपूर्ण विश्व पर 


सूसिका.. श्ड 
एक साथ विचार काने के लिए भो एक शास्त्र की ज़रूरत है। ऐसा शास्त्र 
दर्शनशास्त्र है। दर्शनशास्त्र समस्त बद्मांड पर एक साथ विचार करता 
है, इस लिए कि बिना संपूर्ण ब्रह्मांड को देखे जोवन का स्वरूप समझ 
में नहीं श्रा सकता, ठोक उसो प्रकार जैसे कि बिना पूरा मुख देखे “नाक 
कितनो सुंदर है? दस का निर्णय नहीं किया जा सरृता। इसो लिए दर्शन- 
शास्त्र में जगत की उत्पत्ति, जगत का उपादान कारण आदि पर विचार 
किया जाता है। विभिन्न शास्त्रों या साइन्सों तथा उन के विषय-वस्तु में क्या 
संबंध है, तकं शास्त्र ओर तारा-शास्त्र ( भूगाल-विधा ), मानस-शास्त्र 
और भौतिक शास्त्र के सिद्धांतों में छिस प्रकार सामंजस्य स्थापित 
किया जा सकता है, यह बताना दश नशास्त्र का काम है। कहीं-कहीं 
विभिन्न शास्त्रों के लिद्धांतों में विरोध इा। जाता है जिस पर दशशानशास्त्र 
को बिचार करना पढ़ता है। ब्यवह्ार-दर्शन या श्राचार-शास्त्र का यह मौलिक 
सिद्धांत है कि मनुष्य जो चाहे वह कर सकता है, वह स्वतंत्र है?; बिना 
इस को माने दंड और पुररुछार की व्यवस्था नहीं ह्वो सकतो । यदि मैं 
कर्म करने में स्वतंत्र नहीं हूं तो मेरे कहे जाने वाले कर्मों का उत्तरदायित्व 
मुझ पर नहीं हा सकता और सु पर्पों की सज्ञा नहीं मिलनी चाहिए । 
परंतु भौतिक शास्त्र और मनोविज्ञान बताते हैं कि विश्व की सब घट- 
नाए अटल नियमों के श्रनुसार होती हैं; कोई चीज़ स्वतंत्र नहीं है, हमारे 
कर्स भी विश्व के नियमों का पालन करते हैं। आप के मन में पक बुरा 
विचार उठता है, वह छिसी नियम के अनुसार; आप डसे उठने से रा ही 
नहीं सकते थे, ठीक जेसे कि आप हवा को नहीं रोक सकते । इसी प्रकार 
आप क। इच्छाएं मनोविज्ञान के नियर्मों का पालन करती हैं । भाप के कर्म 
आप की इच्छाओं पर निर्भर नहीं हैं और इस तरद्द आप कर्म करने में 
स्वतंत्र नहीं है । इन शास्त्रों के विरोध पर विचार कर के डन में सामंजस्य 
स्थापित करना दाशंनिक का काम है। 'एक खश्य दूसरे सत्य का विरोधों 
नहीं हो सकता! यह दशनशास्त्र का मृद्य विश्वास है। यदि दो सिद्धांत एक- 
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दूसरे को काटते हैं तो दोनों एक साथ समय नहों हो सकते । ससय एक!है 


और वह संपूर्ण विश्व में व्याप्ठ है। दशनशास्त्र उसी पध्य की खाज में है । 
हम कह सकते हैं कि दर्शनशास्त्र समस्त विश्व को समझने की चेष्टा 
है। दार्शनिक विश्व के किसी पहलू को उपेक्षा नहीं कर सकता। जानने की 
इच्छा मनुष्य का स्वभाव है; समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धांत स्थिर 
करने की आकाड़त्ञा भी स्वाभाविक है। 'विश्व-बद्यांड में मनुष्य का 
क्या स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत स्थिर करने की चेष्टा 
करता है । जो ज्ञान-पूवंक जीवन की क्रियाश्रों में भाग लेना चाहते हैं, जो 
भड़-बक रियो की तरह नतृत्व के लिए दूसरों का मुख नहीं देखना चाहते, 
वे इस प्रकार का मत बनाने की विशेष चेष्टा करते हैं| परंतु मनुष्य के 
भविष्य और सृष्टि-संचालन के विषय में कोई न कोई मत हर मनुष्य का 
होता है, इस प्रकार दर मनुष्य दाशनिक है । प्राणवायु की तरह दर्शन- 
शास्त्र इमारे शरीर के तत्वों में व्याप्त है । एसी दशा में प्रश्न केवल अ्रच्छे 
और बुरे दार्शनिक बनने का रह जाता है । दुशंन-शाख्र के श्रध्ययन से मनुष्य 
दूसरे विद्वानों के विचारों सं परिचित होता है तथा स्वयं वैज्ञानिक ढंग से 
विचार करना सीखता हैं । मनुष्य की विचार-शक्ति और सममने की योग्यता 
बढ़ाने के लिए द्शनशासत्र से बढ़ कर सा्वभौस और व्यापक कोई 
विषय नहीं है । दुशनशास्त्र सब विषयों ओर विद्याश्रों को छूता है; दर्शन 
का विद्यार्थी किसो भी दूसरे शास्त्र को सुगमता से समझ सकता है। जो 
औ्ोरों के लिए कठिन है वह दाशंनिक के लिए खेल है। अन्य विषयों के 
पढ़ने से दाशंनिक अध्ययन में सहायता तो मित्नती ही हैं। दर्शन के 
अध्ययन के लिए सब स ज़्यादा सतरक निरीक्षण-शरक्ति या जीवन को देखने 
की ज्ञमता को ज़रूरत है । 
अध्ययन को रुगरमता के लिए आधुनिक काल के विद्वानों ने दर्शन- 
दर्शनशास्त्र दी शा को शाखाओं में विभक्त कर दिया है । प्रचौन 
शाखाए काल्न में ऐसी शाखाएं न थीं। तथापि अस्येक दाश- 
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निक ऊिसी क्रम से श्रपने सिद्धांतों का प्रतिधादन करता था । दुर्शनशार्त्र 
की समस्याएं बहुत और विविध हैं, इसी लिए उन के वर्गीकरण की आव- 
श्यकता पड़ती है और उन का अध्ययन अलग-अलग किया जाता है। 
नीचे इम दर्शन की मुख्य शाखाओं के नाम देते हैं। 

१- प्रमाण-शाखत्र तथा प्रमाशाख--अंग्रेज़ी में हमें इसे 'पुपिस्टो- 
माज्नाजी? कहते हैं | योरुप के लिए यह नई चोज है, परंठु भारत के दाशनिक 
इस का मद्ट्व प्राचीन छाल से जानते थे। तत्वज्ञान संभव भो है या नहीं: 
यदि हां, तो उस की उपलब्धि किन उपायों से द्वी हो सकती है ? ज्ञान 
का स्वरूप क्या है ? ज्ञान के साघन कितन प्रकार के हैं? इत्यादि प्रश्नों का 
उत्तर देना इस शास्त्र का काम है । 

२--तल्वदु्शन ( आ्रांटलोजी? )-- यह शाखा विश्व-तत्व का अध्य- 
यन करती है । जगत के मूलतत्व कौन झोर कितने हैं ! क्या ईश्वर, 
जीव और प्रकृति इन तीन त्वों का मानना चादिए अथवा इन में से 
छिसी एक को ? चार्वाक के मत में प्रकृति द्वी एक तत्व दे जो स्वयं पंच- 
भूर्तों का समूह है। जैनी जीव और जड़ दो तत्व मानते हैं। वेदांत का 
कथन है कि तख-पदार्थ सिफ़े एक ब्रह्म या आत्मा है । कुछ लोग तत्व का 
परमाणुमय मानते हैं, कुछ के मत में शून्य ही तत्व है। कुछ बौद्ध विचा- 
रक विज्ञानों ( मन को दशाओं जेसे रूप, रस आदि का अनुभव, सुख, 
दुःख आदि ) को ही चरम तस्व मानते हैं । 

३--व्यवद्वार-श स् ('एथिक्स!? ) -- इस में कतंब्याकतंव्य पर विचार इंता 
है । मनुष्य को अच्छे कर्म क्यों करने चाहिए 7 हम दूसरों का धोखा देकर 
क्यों न रहें ? सद्दाई से प्रेम क्‍यों कर ? हिंसा से क्‍यों बचे ? दूखरों का 
दिल क्‍यों न दुखाएं ? क्‍या बुरे कमों का फल भोगना पड़ता है ? यदि हां 
तो वह्द फन्न कर्म स्वयं दे लेते हैं या कोई देश्वर उन का फल देता है ? 
क्या पुनर्जन्म मानना चाहिए ) सानव-जीचन का द्च्षय क्या है ! यदि इस 
मानव-न्ीबन का कोई लच्षय न मारे/ट्र्य ते बल है ९ कम और मोद्र 
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में क्या संबंध है ! क्‍या मोत्त जेसी कोई चीज है ? यदि हां तो वढ़ ज्ञान 
से मिक्त सकती है या कर्म से, इत्यादि । 

४--मनो विज्ञान (साइकालाजी')---पाचोन काल्न में यह भी दुशेन- 
शास्त्र का भाग था | हमारे मन में जो तरह-तरह की विचार-तरंगे डडा 
करती हैं वे क्या डिन्‍्हीं नियमों का पालन करती हैं ? अथवा विचार्रों का 
प्रवाह नियम-हीन और उच्छू 'खल है ? इमें तरह-तरह के कर्मो' में परवृत्त 
कोन करवा है ? प्रवृत्ति का हेतु क्या है ? हमारी आकांक्षा और 
मनावेगों का कोई भौतिक आधार भो है ! क्‍या शरीर के स्वास्थ्य भ्रादि 
का मानसिऋ जीवन पर कोई प्रभाव पड़ता है ! 

४-सोंदर्य-शाख ( ईस्थेटिक्स! ) -यह सिर्फ़ आधुनिक काल की 
चीज है। प्रकृति ओर मनुष्य में जो संदिर्य दिखाई देता है उस का स्वरूप 
क्या है ? भारताय दर्शनों न सादर्य पर विशेष विचार नहीं किया है । गीता 
कहती है कि सुंदर पदार्थ भगवान्‌ की विभूतियां है, भगवान्‌ की श्रभिब्यं- 
जक हैं । सांख्य शोर रामानुज के अनुसार सतोयुण सौंदय का अधिष्ठान 
है। भारतीय दर्शनशाखतर के सोंदर्य-संबंधी विचारों पर श्रभी खोज नहीं 
हुई है । आशा है काई सहृदय पाठक इसे करने का संकल्प करेगे | 

इन के अतिरिक्त और भी तरइ-तरह की समस्याओं का समाधान दुर्शन 
शास्त्र में होता है | पाठक आगे 'प्रासाण्यवादः के विषय में पढ़ेंगे । यद्ट भी 
प्रमाण और प्रमाश्यास्त्र का अंग है | ऊपर के कुछ त्रश्नों का उत्तर देने की, 
संभव है, भारतीय दुर्शनिकों न कोशिश भी न की हो, परंतु जितना 
उन्हों ने विचार किया है वह किसी को भी विचार-शोल व्यक्ति घना देने को 
काफ़ी है। यहा सब प्रकार की शिक्षा का उदृश्य है। पाठकों को याद रखना 
चाहिए कि दर्शनशास्त्र में किसी प्रश्न का उत्तर जानने की झपेज्ञा उस प्रश्न 
का स्वरूप रूमम्मने का ज़्यादा महत्व है । उत्तर तो गृत्रत भी हो सकता 
है । प्रश्न का ठोक-डीक समर लेने पर ही आप विभिन्न समाधानों का मुल्य 
जाँच सकते हैं। जिस के हृदय में शुरू से दी पच्चपात है वह न प्रश्न दी 
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गंभीरता को समझ सकता है, भौर न उस के उत्तर की योग्यता के विषय 
में ही ठीक मत निर्धारित कर सकता है । 
यों तो दार्शनिक प्रकिया सावेदेशिक या सा्वमौम है, सब्र देशों के 
भारतीय दशनशाख देशशनिकों ने समान समस्याओं पर विचार किया 
की विशेषताएं है, तथापि अस्येक देश के दर्शन में कुछ अपनी 
विशेषता पाई जाती है । यूनान की श्रपेज्ञा भारतीय दर्शन अधिक आध्या- 
स्मिक ओर अधिक व्यावहारिक है। यूनानी दार्शनिकों को समंजस और 
सीमित पदार्थों से अधिह प्रेम था, भारतीयों की शुरू से ही सोमाहदीन या 
विराट्‌ में अधिक अभिरुचि रही है। यूनान के विचारक श्रेणी-विभाजन 
ओर वर्गीकरण में बहुत सिद्धहस्त हो गए, ध्रस्तू ने 'झान! को भी विज्ञानों 
या शाखाश्रों में बॉँट दिया; भारतोय दार्शनिकों की इष्टि अभेद भर सम- 
नन्‍्वय की ओर अधिक रही | यूनान दर्शन में, सुक्रात शरौर अफ़लजातवून को 
छोड कर, जढ़ और चेतन के बीच गद्टरी खाई नहीं खोदी गई, भारत में 
शरोर और आश्मा के द्वेत पर कुछ ज़्यादा ज़ोर दिया गया है । 
भारतीय दर्शन का आशावादी कहना चाहिए या निराशावादी ? प्रायः 
आशावाद या भारत के सभी दर्शन संसार को दुःखमय मानते 
निराशावाद ! हैं, दर्शनों का उपक्रम ( आरंभ ) इसी प्रकार होता 
है । दुःख से छूटना ही भारतीय दर्शनों का उद्देश्य है | इस विषय में प्रायः 
सभी विचारकों का एक मत है। यह दुःखबाद' भारतीय दर्शन की प्रमुख 
विशेषता बतलाई जाती है । तो क्या सचमुच ही भारतीय विचारऋ दुःख- 
वादी थे ? मेरा विचार तो एसा नहीं है। भारतीय दर्शन का दुःखवाद 
उन के चरिन्न की दो विशेषताश्रों का फल है | एक तो भारत के निवासी 
सहदय और कोसल वृसि वाले हैं । कोमलता, मधुरता और सॉंदर्य-प्रियता 
भारतीय काब्य के विशेष गुण हैं। भारतीय दर्शन का हृदय भी कवि-हृदय 
है, वह दुःख को देख कर शीघ्‌ प्रभावित हो जाता है। भारत के दार्शनिक 
करुणामय ऋषि थे जो दिमाग़ी कसरत के लिए नहों बल्कि ज्ोक-कल्याणा 
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के खिए दाशनिक चिंतन करते थे | भारतीयों की दूसरी विशेषता अनंतता 
को चाइ है, वे सीम/ग्रों भर बंधरों से चबराते हैं, अपीम वायुमंइल में 
डड़ना ही उन्हें पसंद है। भारतवर्ष को कदानियों की जन्म भूमि बताया 
जाता है, यह यहां के खागों के कल्पनाशीक अथवा भावजगत में विच- 
रख करने वाले, ह।ने का प्रमाण है । मुमझ्तिन है कि कुछ भआ्रालोचडों का 
यह झअट्युक्ति जान पढ़े, संभव है कि वर्तमान दासता हमारे स्वातंत्य प्रेम 
को उल्तरा प्लि्ू करती हो । परंतु जिस स्वातंस्थ को भारतीयों मे सदेव 
चाहा है वह भ्राष्यास्मिक स्वतंत्रता है | भारत में स्वतंत्र विचारों के लिए 
शारीरिक दंड बदुत कम दिया गया है । सुक़रात, ईसा, गेललिलिशो जेसी 
कहानियां भारतीय इतिद्व/स में प्रायः नहीं हैं । मुसलमानों के राजध्व-कालय 
में भी भारतीयों ने श्रपनो धार्मिक ओर मानसिक स्त्रतंश्रता को अभ्रकुण्य 
रक्‍खा । जिन सुसलमान बादशाहों ने डसे दबाया, डन का नाश कर दिया 
गया । म्लुस्लिम-राज्य के सारे इतिहास में हम भारतीयों को स्वतंत्रता के 
लिए लड़ते औ्रौर प्रयश्न करते पाते हैं । राणा प्रताप, प्रमरसिंद, गुरु गोविंद 
सिंह और शिवाजी जेसे बीरों में यह प्रयत्न अधिक मूर्त शोर स्पष्ट हो 
उठते थे | अकछूबर के हिंदू सरदार मुग्ञ राज्य को स्वीकार करके भो कम 
मानी नहीं थे। श्राज भी भारतीय युवक स्वतंत्रता के प्रति उदासीन नहीं 
है । परंतु जेसा कि इस ने ऊपर कहा, ग्राथिक और राजनीतिक स्वतंत्रता 
से कहीं ज़्यादा भारतोयों को आध्यात्मिक खतंत्रता से प्रेम रहा है। 
सीमित ऐश्बयं भारत के श्रसीम के प्रति पद्चपात को संतुष्ट नहीं कर 
सका | “जो भूमा है, जो अंनत है. वही सुख है, अ्रल्प में, सलोम में सुख 
नहीं है? यइ उपनिषद्‌ के ऋषि का भ्रमर उद्गार है । इस को समझे बिना 
भारतीय दर्शन का 'दुःखबाद' समझ में नहीं भ्रा सकता । भारतीय दर्शन 
को निराशावादी तो किसी प्रकार कद्ट ही नहीं सकते । मोक्ष की घारणा 
भारतीय दर्शन की मौलिक धारणा है। हमारे अपने व्यक्तित्व में ही माज- 
स्वरूप आत्मा को ज्योति छिपी है, जिस अभिव्यक्त करना द्वो परम पुरुषार्थ 
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है। 'कौन जोवित रह सहझुता, कौन साँख तले सऊता, यदि यह आकाश 
आनंद (स्वरूप) न द्वोता १” 'झानंद से ही सूलवर्ग उत्पन्न होते हैं, आनंद 
से ही जीवित रहते हैं और आनंद में ही प्रविष्ट ओर लय होते दें ।! 
भारतीय तकशास्त्र में अच्छे दर्शन का एरू यह भी लतय है कि उसे मान- 
कर मोक्ष संभव हो सके।| दार्शनिक प्रक्रिया निरुददश्य नहीं है, मोत्य, दुःखा- 
भाव, या आनंद छी प्राप्ति उस का एकमात्र त्क्य है। मात्-दुशा की 
वास्तविकता में भारतोय दर्शन का इढ़ विश्वास है । भारतीय दर्शन का दुःख- 
वाद उस विय्रागिनी के झऑँधुओं को तरह दै जिसे अपने भ्ियतम के आने 
का दृढ़ विश्वास है, परंतु जो वियोग को अभ्रवत्रि;निश्चित रूप से नहीं 
जानती । यही नहीं भारत की दार्शनिइ वियोगिनी यद्द भी जानती है 
कि वह अपने प्रयत्नों से धीरे-धीरे वियोग की घढ़ियोँ को कम कर 
सकती है । 

अज्ञान दी सारे दुःखों को जड़ है, यह भारतीय दर्शन में अनेक प्रकार 
से बतलाया गया है। 'ऋतेज्ञानान्न मुक्ति” ( ज्ञान 
के बिना मुक्ति नहीं हो सकती ) यह हमारे दर्शन 
का अटल वाक्य है। रामानुज को भक्ति भगवान्‌ का ज्ञान-विशेष डी है । 
आज भी भारत की दुरवस्था का कारण यहां को जनता का ज्ञान है। 
हम भ्रभी तक दोस्त भौर दुश्मन का ठीक-ठीक नहीं पहचानते | दुःख 
के बंधन के कारण का टीक-ठोक ज्ञान किए बिना हम उस से मुक्ति नहीं 
पा सकते | श्रज्ञान को इटाना ही दर्शनशारत्र का उद्देश्य है, इस प्रचार 
दुर्शनशास्त्र मोक्त का अन्यतम्त साधन है | 

परंतु तस्वज्ञान क्या है, इस विषय में तीब्र मतभेद दे । किसी भी 
दाशनिक समस्या पर खंसार के दर्शानकों का एक- 
मत प्राप्त करना कह़िन है । विचार-विधिन्नता ही 
दाशेनिक संप्रदायों की जननी है। दर्शनशास्त्र एक है, दाशंनिक उद्देश्य 
और प्रक्रिया एक है, परंतु दर्शन! बहुत हैं। भारतवर्ष ने कम से कम बारद 
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प्रसिद्ध दाशनिक संप्रदायों को जन्म दिया है जिन के विषय में हम इस 
पुस्तक में पढ़ेंगे | यद्द मतभेद भारतीय मस्तिष्क की उर्वर्ता का परिचायक 
है। बिना मतभेद, आलोचना ओर प्रत्यालाचना के ज्ञान की किसी 
शाखा को उन्नति नहों हो सकती | अंधविश्वास अथवा बिना विचार किए 
दूसरे की बात मान लेने का स्वभाव सब प्रकार की उन्नति का घातक है । 
किसो जाति या राष्ट्र को उन्नति के लिए यह आवश्यक है कि उप का प्रस्येक 
सदस्य सतर्क रहे, अपने मस्तिष्ठ ओर बुद्धि को जागरूक रक्खे। 
जब भारत में यह जागरूकता और सतर्कता विद्यमान थी, तब ही 
भारत का रवर्ण-युग था। भारत के पतन का एक बड़ा कारण यद्द भी हुआ 
कि कुछु काज्ञ बाद यहां के लोग स्वतंत्र विचार करना भूल कर “विश्वासी” 
बन गए । विश्वास बुरी चीज़ नहीं है, पर केवल विश्वास आध्यात्मिक 
उन्नति में बाधक है | विचार या मनन करने का काम हमारे लिए कोई 
दूसरा नहीं कर सकता । यह संभव नहीं है कि विचार कोई दूसरा करें 
और दार्शनिक इस बन जाये । 'में ब्रह्म हूं? कहने मान्न से कोई वेदांती 
नहीं बन सकता; भद्दावाक्यों का श्रर्थ हृदयंगम करने के लिए लंबी तैयारी 
को ज़रूरत है | खेद की बात है कि आज भारतवर्ष में ऐस अकर्मण्य वेदांती 
बहुत हैं। सगवदूगीता में कद्दा है--डद्धरेदास्मनात्मानम', अर्थात्‌ आप 
अपना उद्धार करे, परंतु कुछ भोले लोगों का विचार हैं कि ऋषियों की 
शिक्षा में विश्वास कर लेना ही शआत्म-कल्याग/ के लिए यथेष्ट है। यदि 
आप जीवित रहना चाहते हैं ता विचार-पूवक जीवित रहिए, विचार-शीलता 
द्टी जोवन है । आप के संप्रदाय क्रे कोई श्राचाय बहुत बड़े विद्वान थे, इससे 
यह सिद्ध नहीं होता कि आप भी विचार कर सकन योग्य हैं, इस से यह 
भी सिद्ध नहीं होता कि आप अपने आचार को ठीक-ठीक समझ भी सकते 
हैं | याद रखिए कि किसी भी आचार्य को बुद्धिहीन अनुयायी को अपेक्षा 
बुद्धिमान प्रतिपक्षी ज़्यादा प्रिय होगा । 
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फिर ऋवियों में विश्वास करने से काम भी तो नहीं चक्ध सकता। 
ऋषियों में सतभेद है और आप को छिस्री न किसी ऋषि में अविश्वास 
करना ही पड़ेगा । आप सांख्य ओर वेदांत दोनों के एक साथ शअ्रनुयायी 
नहीं बन सकते, न श्राप नेयायिक और अद्वेतवादी ही एक साथ हो सकते 
हैं। सब श्राचायों का सम्मान करना चादिए, सब ऊँचे दर्ज के विचा- 
रक थे, परंतु इस का अर्थ किसी के भी सिद्धांतों को अज्षरशः मान ल्लना 
नहीं है | आ्राप को सत्य का भक्त बनना चाहिए न कि किसी ऋषि विशेष 
का | सत्य का ठेका किसी ने नहीं ले लिया है; यह आ्रावश्यक नहीं है कि 
शंकराचार्य ही ठोक हों और रामानुज गुलत-हों । संप्रदायवादी प्रायः अपने 
श्राचार्य का भ्रतर-अक्षर मानने को तैयार रहते हैं ओर दूसरे आचायों 
की प्रस्येक बात ग़ल़त समझते हैं । यह हठघर्मी श्रोर मुखंता है। हमारा 
कर्तव्य यह है कि हम सब मतों का आदर-पूर्वक अध्ययन कर, ओर सब्र 
से जो संवत प्रतीत हों वह पिद्धांत ले लें । ढीक तो यही है कि हम 
विश्व भर के विद्वानों का आदर कर परंतु कम से कम अपने देश के विचा- 
रहो का अध्ययन करते समय उदारता ओर सहानुभूति से काम लेना 
चाहिए | 

सचमुच ही वह देश अभागा कट्दा जायगा जिस में विचार-वैचिश्य नहीं 
है। यदि भारतवर्ष ने अपने लंबे इतिहास में सिफ्रे एक ही दाशंनिक 
संप्रदाय का जन्म दिया द्वोता तो वह विचार शीर्षों का देश नहीं कहा 
जाता | जहां प्रत्येक व्यक्ति स्वतंत्र विचार करता है वहां संघर्ष अनिवार्य है। 
स्वतंत्रचेता विचारक तोते की तरह दूसरों की युक्तियों की आवृत्ति करके 
संतुष्ट नहीं रह सकते । विचारों की विभिश्नता किसी जाति के जीवित 
होने का चिह्ध है। परंतु इस का भर्थ व्यावहारिक फूट नहीं है । ध्यावष्ठारिक 
बातों में एकमत द्वाना कठिन नहीं है । संखार के सारे धर्म प्रायः एक-सी 
नेतिक शिक्षा देते हैं। चोरो और व्यभिचार का सब मर्तो ने बुरा कद्दा 
है और सत्य बोलने की प्रशंसा सभी ने मुक्त-कंढ से की है । 
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तख्-दशन में गहरे भेद होने पर भी साथना के विषय में भारतीय 
साधना की दर्शनों का प्रायः एकमत है। इंद्रियों और मन 
एकता का निम्न, सत्य, श्रहिसा, मैत्री, करुणा श्रादि का 

उपदेश सभी दश्नों ओर आदार्यो' ने किया है। प्राणायाम और यौगिक 
क्रियाओं के महत्व को सभी स्टैकार करते हैं। सभी पुनर्जन्म और कर्म- 
विपाक ( जैसो करनी वैसी भरनी ) में विश्वास रखते हैं । सभी का लच्य 
मोक्ष है। भारत के अ्रधिकांश दशंन “जीवन्मुक्तिः के श्रादर्श को मानते 
हैं। मोक्ष सिर्फ़ वाद-विवाद की वस्तु नहीं द्ोनी चाहिए । ऐसा न हो 
कि साथक मरने के बाद कुछ भी प्राप्त न करे भौर अपनी साधना को ब्यर्थ 
समझे । साधना फलवती तब है जब उस का फल्ष प्रत्यक्ष हो, इसी जन्म 
में मित्र सके | यदि दशेनों के अध्ययन श्र चरम-तस्व के ज्ञान का इस 
लोक में कुछु भी प्रभाव नहीं द्वोता ती परलोक में दी दोगा, इंस को 
क्या गारंटी है ? हमारे ऋषियों और आचार्यो' के जीवन ने उन की शिक्षा 
को ध्यवहार में सत्य-सिद्धू कर दिखाया | उन सब का जीवन शांत, शुद्ध, 
तथा छुल्-कपट और क्वोभ से मुक्त रहा है। इस जोवन की योरुपीय दार्श- 
निर्कों के जोवन से कोई तुलना नहीं की जा सकती । अनंत्त और श्रसीम 
पर विचार करके भी योरुपीय विचारक अपने का तुच्छ संधर्षों' से श्रत्वग 
रखन में असमर्थ रहे | जहां भारत के दाशंनिर्कों ने राजा और डस के 
ऐुश्वय की कभी परवाह न की, जहां वे संसार के अधिकारों और संपत्ति 
से कहीं ऊँचे उठे रहे, वहां यारुप के विचारक अपने-अपने देशों को गवन्नमेंटों 
से डरते हुए दिखाई देते हैं| अफ़लातून, अरस्तू , हीगज्न, फि्टे श्रादि सभी 
राजनीतिक संकोर्णाता में लिप्त रहे । व्यक्तिगत चरित्र की दृष्टि सं भारतीय 
दर्शनिकों की सावंभौम गरिमा उन्हें योरुपीय विचारकों से कहीं ऊँचा 
स्थापित कर देती है। हमारे आचार्यो ने देश के मस्तिष्क का ही नहीं 
जीवन और चरिन्न को भी प्रभावित किया है। डन की निस्स्वार्थता सस्य- 
परता, निल्लोंमता, विद्वक्ता ओर वाग्मिता सभी अजुकरणीय रही हैं। आज 


भूमि का झ्र्डे 


भी उन की सोम्य मूर्तियां हमारे देश की स्मृति को पविन्न बना रही हैं। 

भारतीय दर्शन की इस विशेषता का उल्लेख शायद कभी नहीं किया 
साया है। हमारे यहां श्लोक-रचना का गुण साधारण- 
सी बात थी। अपने मंगलाचरण या व्याख्या में 
कहीं भी भारतीय दा्शनिक अपने काब्य-गत पक्षपात का परिचय दे देते 
हैं। 'सांख्यकारिका? जमती महत्वपूर्ण पुस्तक पद्म में हैं। गीवा दार्शनिक ओर 
घा्मिक गंध तो है ही, उस्र में सरस कविता भी है । हमारे पुराण दाशं- 
निक विचारों से भरे पड़े हैं। श्री शंकराचार्य ने विवेकचूडमणि जेसे पंथों 
में अपने गूृढ़ दाशनिक विचारों का सरस प्रतिपादन किया है। विद्यारण्य 
की 'पंचदुशी', सर्वज्ञका मुनि का सक्तेप 'शारीरक', सुरेश्वर की “नेष्कर्म्य- 
सिद्धि! आदि पद्य-अंथ है । विश्वताथ की 'कारिकावली? न्याय को प्रसिद्ध 
पुस्तक है । पद्य में दाशंनि€ रचनाएं भारत की एक स्पृहरणीय विशेषता है। 
प्लेटा के संवादों तथा कुछु प्राचीन ग्रीक दाशनिकों का छोड़ कर, योरुपीय 
दुशन सें सरपता का पाया जाना कढिन है | विशेषतः जमंनो के दार्शनिक 
सरल रीति से विचार करना जानते ही नहीं । कांट की और हीगतल की 
पुस्तक पढ़नवालों के सिर में दर्द होने लगता है। कांट को 'क्रिटेक्र ऑफ़ 
प्यार रीज़न! को पढ़ते समय एसा प्रतीत हाता है कि लिखते समय लेखक 
के कंधों पर कई-सो मन का बोर रक्‍खा था, जिस के कारण वह साफ़ 
बोल नहीं सकता था। कांट के 'ट्रांसडंटल डिडक्शन' जसे ऋछठिन विषयों 
को भारतोय दाशनिकों ने जसे हंसते-हँसते व्यक्त कर डाला हैं। अभागर्य- 
चश नव्य-न्याय के प्रभाव न हमार दर्शन की स्वाभाविहझुता का भी नष्ट कर 
डाला । परंतु भारतोय दर्शन का भविष्य ऐसे नयायिकों के हाथ में नहीं 
है । आइए, हम त्ताग कोशिश कर के फिर दशनशाखत्र का साधारण जनता 
की चीज़ बना दे । 

शायद पाठकों को यह पुस्तक भा कहों-कहों रूखो ओर क्लिष्ट मालूम 
पड़े । इस के कई कारण हो सकते है । एक कारण लेखक का संक्षेप में 


संर्गीत-मयता 


च्बु 
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कहने का आग्रह है; अन्यथा पुस्तक का श्राकार श्रोर मुल्य बढ़ जाने का 
भय था । दूसरे हिंदी भाषा के दाशंनिक साहित्य का अभी शैशव-काल ही 
है । संस्कृत की जैसी सुंदर रचनाएं हिंदी में मिलना कठिन है। यदि पाठक 
इस पुस्तक की, विचारों की गंभीरता ओर भाषा की सुबोधता की दृष्टि से, 
हिंदी के अन्य दर्शन-अंथों स तुलना करंगे तो शायद लेखक को श्रधिक 
दोष न दुकर उस के प्रयत्न का कस्णा की दृष्टि से देखेंगे। फिर भी में 
मानता हूँ कि नीररूता दोष क्षम्य नहीं है। नीरसता का एक कारण कभी- 
कभो लेखक का अपने जीवन के नीरस रुखणों में क्लिखन को बेट जाना भी 
इता है । बाई चीज़ नीरस है या सरस, यह अ्रहणकर्ता को बुद्धि पर भी 
निर्भर रहता है। बचपन में जो रुके नीरस लगता था वह अब सरस 
मालूम पड़ता है । पहल में संस्कृत के अनुप्टुम छूंद को कम पसंद करता 
था, पर अब 'रघुवंश! का प्रथम सर्ग संगीत का श्रादर्श मालूम होता है । 
जीवन के संघर्ष में पड कर श्रर्थशासत्र जंसा निर्मम विपय भी रोचक और 
सजीव प्रतीत होने लगता हैं। शायद पुस्तक के प्रथम भाग में नीरसता 
की शिकायत कम होगी, दूसरे भाग तक पहुँचते-पहुँचते पा्कों की दाशं- 
निक अभिरुचि कुछ बढ़ चुकी रहेगी । 
हमारे यहां मंगलाचरण के साथ पुस्तक प्रारंभ करने का नियम था। 
नीचे हम प्राचीन मंगल्नाचरणों में स कुछ उद्धरण देकर भूमिका समाप्त 
करंगे। यद्द उद्धरण भारतीय दर्शन के संगीतमय होने को साह्ी भी देंगे । 
अनुृतजडविराधि रूपमंतत्रयमलबंधनदु:खताविरुद्धम्‌ । 
अतिनिकटमविक्रिय॑ मुरारे: परमपद प्रशयादमिष्टवीमि ॥ 
(संक्षेप शारीर) 
अर्थ:--जो श्रभ्त और जड़ से भिन्न अर्थात्‌ सत्य और चैतन्य स्वरूप 
है, जो देश, काल भर वस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से रहित है, जिस में 
दुःख और विकार नहीं है, सुरारि कृष्ण के उस परमपद्‌ को, जो सदैद 
पास ही वतंमान है, में प्रेम-पूवंक नमस्कार करता हूँ । 


भूमिका रे९ 


निःश्वसितमस्य वेदा वीज्षितमेतस्य पश्मभूतानि । 
स्मितमेतस्य चराचरमस्यथ च॒ सुर मद्दाप्रलयः ॥ 
ह ( वाचरपति की भांमती ) 
अर्थ:--त्रेद उस का निःश्वास हैं; पाँच महाभूत उस की दृष्टि का 
विज्ञास; यह चराचर जयत उस की मुसकान है; मद्दाप्रलय उस की गद्दरी 
नींद है । 
लक्ष्मी कौस्तुभवक्षसं मुररिपुं शह्भ|सिकौमोदकी 
हस्त पद्मपलाशत/म्रनयन पीतास्बरं शाडिणम्‌ | 
मेघश्यामसुदारपीव रचतुर्वाहु प्रधानात्परम््‌ 
श्रीवत्साह्रम नाथनाथमस्त्तं बन्‍्दे मुकुंद सुदा ॥ 
( शास्त्रदीपिका ) 
अर्थ:--जिन के वक्षःस्थल्ष पर लचमी और कौस्तुभ मणि हैं, जो हार्थों 
में शंख, खड् और गदा लिए हुए हैं, कमत्र के पर्त्तों जेसे रंग के जिन के 
नेन्न हैं, जो पीला बस्तर पहने, मेघ के समान श्याम और पुष्ट चार भुजाओ्ों 
वाल हैं, जो श्रीवत्स-क्लांुन का धारण करते हैं, उन प्रधान ( प्रकृति ) से 
भी सूचम, अम्गृत-स्वरूप कृष्ण को में श्रानंद से वंदना करता हुं । 
जुतनजलघररुचये गोपवधूटीदुकूकचोराय । 
तस्मे कृष्णाय नमः संसारमहीरुहस्य बीजाय ॥ 
( कारिकावछी ) 
अर्थ:---नवीन मर्घों के समान कांतिवाजे, गोप-बचुओं के वर्दयों के 
चोर, संसार-वृक्ष के बीज रूप-कृष्ण को मेरा नमस्कार हो | 


पहला अध्याय 
ऋग्वेद 


ऋग्वेद्‌ विश्व-साहित्य की सब से प्राचोन रचना है। प्राचीनतम मनुष्य 
के मस्तिष्क तथा धार्मिक और दाशनिक विचार्रो 
का मानव-भाषा में सब से पहला वर्णन ऋग्वद में 
मिलता है। मनुष्य को आदिम दशा के ओर भी चिह्न पाए जाते हैं । मिश्र 
के पिरेमिड और क़ब्र इस के उदादरण हैं | लेकिन इन चिह्नों स जब कि 
मनुष्य के आदिम कला-कौशल पर काफो प्रकाश पड़ता है, उस के विश्वा्सों 
ओर विचारों के विषय में अधिक जानकारी नहीं हाती | अ्रपनी प्राचीनता 
के कारण श्राज ऋग्वेद सिर्फ़ हिंदुओं या भारतीयों की चीज़ न रह कर 
विश्व-साहित्य का ग्रंथ और सारे संसार के ऐुतिहासिकों तथा पुरातस्व- 
वत्तार्शों की अमूल्य संपत्ति बन गया है। चारों वर्दों में ऋग्वेद का स्थान 
मुख्य है। उस के दो कारण हैं। एक यह कि ऋग्वेद अन्य वेदों को अ्रपेक्षा 
अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में अन्य वर्दों की अपेक्षा अधिक विषयों 
का सन्निवेश है। यजुर्वेद ओर सामव्द में याज्ञिक मंत्रों की प्रधानता है। 
ऋग्वेद में वैदिक काल की सारी विशेषताओं के अधिक विशद और पूर्ण 
वर्णन मिल सकते हैं । 
ऋग्वेद का अध्ययन क्यों आवश्यक है ? इस प्रश्न का उत्तर हमें अच्छी 
ऋग्वेद क्यों पढ़' !.. तरह समझ लना चाहिए | ऋगेद की भाषा उत्तर- 
त्तीन कारण काल्नीन संस्कृत से बिल्कुल भिन्न हैं, इस लिए उस 
का पढ़ना और समझना परिश्रम-साध्य हैं। आजऊकत्त का कोई विद्वान 
इतना परिश्रम करना क्‍यों स्वीकार करे ? आज हम ऋग्वद्‌ क्‍यों पढ़े! ? आज- 
कल्न के युवक के लिए विज्ञान तथा पश्चिमी साहित्य का पढ़ना श्रावश्यक 
है ( ऋग्वद पढ़ने स डस क्या लाभ हा सकता है ? शायद कुछ लाग कहें 
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कि ऋग्वेद के मंत्रों में सुंदर कविता पाई जाती है, वह कविता जो द्विमाल्य 
से निकलनेवाली गंगा नदी के समान ही पविन्न श्रोर नेसमिंक है, जिस में 
क्ृत्रिमता नहीं है, भाव-भंगी नहीं है. अल्लंकार नहीं है । यह कुछ इद तक 
ठीक हो सकता हैं| लेकिन आ्राज जब कि साहित्य के रसिकों को वाल्मीकि 
ओर कालिदास तक के पढ़ने का समय नहीं है, कचिता के लिए ऋग्वेद को 
पढ़ने का प्रस्ताव हास्यास्यद मालूम होगा । दार्शनिक विचारों के किए भी 
ऋग्वेद को पढ़ता अनावश्यक है। तक-जाल से सुरक्षित तेजस्व्री षड़दर्श्नो 
को छाड कर दाशंनिक सिद्धांत प्राप्त करने के लिए ऋग्वद की तोतल्ली वाणी 
क्रिस रूचिका होगी ? प्लेंटा और अरस्तू , कांट भौर होगल के स्पष्ट 
विश्लेषण का छाड़ कर ऋग्वद्‌ की कविता-गर्भित फिल्लॉसफी से किसे संतोष 
होगा ? कुल लोगों का विचार हैं क्रि वद ईश्वर की वाणी और ज्ञान के 
अक्षय भंडार हैं। सौभाग्य या दुर्भाग्यवश आजकल के स्वतंत्रचेता विचा- 
ग्क संसार की क्रिसी पुस्तक हो देश्वर-कृत नहीं मानते । जा पुस्तक हिंदुओं 
के स्विण पवित्र है और घ्लुक्ति का मार्ग बताने वाल्ती है वह ईसाइयों या मुस- 
लमानों के लिए घृणा की चीज हो सकती है, इस लिए यदि हम वेदों के 
सार्वभौम अध्ययन के पक्षपाती हैं तो हमें ऊपर के प्रश्न का कोई ओर उत्तर 
साचना पड़ेगा | 

आधुनिक काल्न में ऋग्वद का मान और उस के अध्ययन में रुचि बढ़ 
जाने के तोन मुख्य कारण हैं। पहले ता ऋग्वेद को दीक से समझे बिना 
भारतवर्ष के बाद के धार्मिक ओर दार्शनिक इतिहास को ठोक-ठीक नहीं 
समा जा सकता, इस क्लिए भारतीय सभ्यता और संस्कृति के प्रत्येक वि- 
द्रार्थी का यह कतंब्य हा जाता है कि वह वेदिक काल का ठीक अनुशील्नन 
करे । हिंदू जाति और हिंदू सभ्यता की बहुत सो विशेषताएं ऋग्वेद के 
युग सें बीज-रूप में पाई जाती हैं जिन का क्रमिक विकास दी हिंदू ज्ञाति 
का इतिहास है। दूसरे, जेसा कि हम ऊपर संकेत कर चुक हैं श्रादिम 
मनुष्य की मानसिक स्थिति समझने का ऋग्वेद स बढ़ कर दूलरा साधन 
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इमारे पास नहीं है। यदि हम मनुष्य को समझना चाहते हों, जो कि दशेन- 
शास्त्र का हो नहीं ज्ञान-सात्र का उदृश्य है, ता हमें उस के क्रमिक विकास 
का अध्ययन करना ही होगा। मनुष्य को किसी एक क्षण सें पकड़ कर दी 
इस नहीं समझ सकते | मानव-बुद्धि और मानवी आकांक्षाओ्रों की गति 
किस ओर है, मानव-जीवन अंततः किस ओर जा रहा है, इस को समझने 
के ज्षिए मनुष्य के इतिहास का पैय-पूर्वक श्रध्ययन करना आवश्यक दे । 
विकास-सिद्धांत आजकल के मनुष्य के रक्त में समा गया है। इस कारण 
आधुनिक विद्दान प्रत्येक शास्त्र और प्रत्येक संस्था का इतिद्दास खोजते हैं । 
पाठकों को याद रखना चाहिए कि यारुप के विट्ठ।नों का भारतोय साहित्य को 
ओर आकृष्ट होन का सब से बढ़ा करण एतिहासिक श्रथवाा विक्रासास्मक 
इष्टिकोण ही है । 
एक तीसरा कारण भी ऋग्वद का अध्ययन बढ़ने का उत्पन्न हो गया 
है । यह कारण तुलनात्मक भाषा-विज्ञान ( कंररेटिव फ़ाइल/लोजो ) का 
झाविष्कार है। संस्कृत संसार की सब से प्राचीन भाषाओं में है और 
डस का ग्रीक, लेटिन, फारसी श्रादि दूसरी शआ्रर्यभाषाओं से अधिक घनिष्ठ 
संबंध है। वास्तव में तुलनात्मक भाषाविज्ञान की नींव तब तक ढीक से 
नहीं रकखी गई थी जब तक हि योरुप में संस्कृत का प्रचार नहीं हुआ । 
संस्कृत साहित्य, विशेषतः वेदिक साहित्य, के ज्ञान ने तुलनात्मक भाषा- 
विज्ञान के सिद्धांतों पर प्रकाश को धारा-सी बहा दी। इन तीनों कारणों में 
सब से मुख्य कारण हमारे युग को एतिहासिक रुचि को ही समझना चाहिए | 
ऋथ्वेद के मंत्रों की रचना कब हुईं, इस का निर्ययकरना बड़ा कठिन 
काम है | किंतु उन के अत्यंत प्राचोन होने में किसी 
ऋग्वेद का समय ५ ५ 
को संदेदद नहीं है । ऋग्वेद की प्राचीनता का अजु- 
मान कई प्रकार से किया जा सकता है। “मद्दामारत! दिंदुश्रों कः कापफो 
प्राचीन ग्रंथ है। डाक्टर वेल्वत्कर का मत है कि महाभारत की मुख्य 
कथा वौद्धधर्म के प्रचार से पहल्न लिखो गई थी | छुद्ध जो का समय (<२७- 
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४७७ ई० पू०) है । महाभारत के कई संस्करण हुए हैं। ऐसा माना जाता 
है कि सब से पहले संस्करण का नाम “जय” था जिस में कौरव-पांडवों के 
युद्ध का वर्णन था । दूसरा संस्करण 'सारत” कहलाया जिस में शायद 
२४००० श्लोक थे । उक्त डाक्टर के मत में महाभारत के यह दोनों संस्करण 
बौद्धवर्म से पहले के हैं। कुछ भी हो, महाभारत के मुख्य भागों का रचना- 
काल चोथी-पाँचवीं शताब्दी ई० पू० से बाद का नहीं माना जा सकता 
यद्यपि उस में कुछ न कुछ मिलावट तीसरी-चौथी शताब्दी ईस्त्री तक होती 
रही । महाभारत से तथा बौद्धूबर्म से भी उपनिषद्‌ प्राचीन हैं और आहाण- 
गंध डरनिषदों से भी षाचीन हैं । इस प्रकार वेदिक संदहिताओं का समय, 
और उन में भी ऋग्वद का समय, काफी पीछे पहुँच जाता है। ऋग्वद की 
प्राचीनता दूसरे प्रकार से भी सिद्ध हाती है। महाभाष्यकार पंतंजक्षि का 
समय दूसरी शताब्दी ई० पू० है। पाशिनि, जिन को अष्टाध्यायी पर 'मद्दा- 
भाष्य” नास की टीका लिखो गई थी, पतंजलि से प्राचीन हैं । यास्क, जिन्‍हों 
ने निरुक्त क्िखा है, पाणिनि से कहीं अधिक प्राचीत हैं | यास्क ने 'निंदु! 
पर टीका लिखी है जिसे निरुक्त कहते हैं । निघंदु का वेदिक शब्दों का कोष 
समझना चाहिए। निरुक्तकार सब शब्दों का घातु-मूलक मानते हैं । बत॑- 
मान निरुक्त के लेखक यास्क ने प्राचीन निरुक्तक्नारों का डहलेख किया है । 
इस का मतलब यह है क्लि वर्तमान निरुक्त लिखे जाने के समय तक अनेक 
निरुक्त-कार दह्वो चुके थे । निरुक में एक कौस्स नामऋ प्रतिपक्षी का कद्दना है 
कि वदमंत्र निरर्थक हैं। निरुक्ककार न इस का खंडन किया है। इस विवाद 
से यह स्पष्ट हो जाता है कि निरुक्तकार के समय तक वदमंत्रों को व्याख्या के 
विषय में बहुत मतभेद हो चुका था, यहां तक कि कुडु लोग बदमंत्रों का 
अर्थ करने के ही विरूद् थे। उस समय तक वदमंत्र काफी पुराने द्वो चुडे 
से । वदमंत्रों के किस प्रकार अनेऊ अर्थ होने लगे थे, यह निरुककार यास्‍्क 
ने उदाहरण देकर बतक्ाया है। एक जगह थे लिखते हैंः-- 

तस्को बृन्नः । मेघ इति नेरुक्ताः । स्वाष्ट्रौसुर इत्यैतिहासिका: । अपाश्न 
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ज्योतिषश्च मिश्री भावकर्स णा वर्षकर्स जायते। तन्न उपमार्थ न युद्धवर्णा भव॑ति । 
अद्विवत्तु खलु मंत्रवर्णा: ब्राह्मणवादाश्च । विवृद्धया शरीरस्य स्रातांसि 
निवारयाश्षकार । तस्मिन्हते प्रसस्यन्दिरे आपः । 
ऋग्वेद में वन मिलता है कि बृत्र को मारकर इंद्र ने जल बरसाया। “यह 
ज्त्न कौन है ! निरुक्तवाल्ों का मत है कि बृत्र मेघ को कहते हैं | एतिहा- 
सिकों का मत है कि चृत्र नाम का स्वष्टा का पुत्र एक असुर था । जलन और 
तेज (प्रकाश) के मिलने से वर्षा होती है जिस का युद्ध के रूपक में वर्णन करते 
हैं। मंत्र और ब्राह्मण बृत्र को सर्प वशित करते हैं। अपने शरीर को बढ़ा 
कर उस न पानी को रोक दिया । उस के मारे जान पर जल्ल निकल पड़ा ।/? 
आधुनिक काल्न में स्वामी दयानंद ने वर्दों का अर्थ कुछ-कुड निरुककार 
की तरह करने की काशिश की है । उन के मन में भी वदों में एतिहासिक 
कथाएं नहीं हैं । 
वेदों की ग्राचीनता का इस प्रकार अनुमान कर लेने पर डन के ठोक 
समय का प्रश्न दाशंनिक दृष्टि से विशेष महत्व का नहीं है । दम पाठकों को 
दो-तीन विद्वानों का मत सुना कर संतोष करेंगे । लाकमान्प श्री बाल गंगा- 
धर तिलक न अपन 'श्रारायन! ग्रंथ में गशित द्वारा ऋग्वेद का समय ३४६०० 
ई० पू० सिद्धू किया है। जर्मन विद्वान याकोबी भी ऋग्वेद का यही काल 
सानते हैं यद्यपि दूसरे कारणों से | कुछ भारतीय विद्वान ऋग्वेद का समय 
३००० ६० पू० बतलाते हैं । सर राधाक्रष्णन्‌ का विचार है कि ऋग्वेद को 
पंद्रहवों शताब्दी ई० पू० में गक्बा जाय तो उसे ज़्यादा प्राचीन बतान का 
आक्षेप न हो सकेगा। इन सम्मतियों के होते हुण पाठक स्वयं अपना सतत 
निर्धारित कर ले । 
वेद नाम एक पुस्तक का नहीं बल्कि पुस्तकों के समुद्र का है | वेद से 
ऋग्वेद का परिचय मतलब पुस्तकों के णक कुटुब से समम्यना चाहिए। 
ई-ऋग्वेद का वाह्मआकार दस्तुतः वेद संहिता-माग को कहना चाहिए्‌। कात्या- 
यन के मत में मंत्रों और बाह्मर्थों की वेद संज्ञा है। इस का अर्थ यह हो 
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सकता है कि उपनिषद वेद नहीं हैं। स्वामी दयानंद के मत में ब्राह्मण भी 
वेद नहीं हैं | वास्तव में ब्राह्मण ग्रंथ वेदों की सब से प्राचीन व्याख्याएं या 
टोकाएं हैं । आधुनिक स्कालर भी संहिता-भाग को ही वेद्‌ नाम से पुकारते 
हैं। परंतु आस्तिक विचारकों के विश्वासानुसार वेदस मतलब संद्दिता अर्थात्‌ 
मंत्र-भाग, उस का बाह्यण (एक या अनेक), उस से संबद्ध आरण्यक, और 
उपनिषद्‌ - इन सब से है | ब्राह्मणों के अंतिम भाग का ही आ्रारण्यक कहते 
हैं, ओर आरण्यकों के अंतिम भाग को उषनिपद्‌ । संहिता, आाह्मण, 
आरण्यक और उपनिपद्‌ अपौरुपव या ईश्वरकृत माने जाते हैं। प्रत्येक जैदिक 
संद्विता की अनेक शाखाएं पई जाती हैं ।हर शाखा के मंत्र-पाठ ओर क्रमों 
में कुछ-कुछ भेद होता हैं। ऋग्वेद की पॉँच शाखाएं उपलब्ध हैं अर्थात्‌ 
शाकल्ल, वाष्कल्, श्राश्वव्यायन, कौपीतकी, या सांख्यायन और एतरेय | 
शुक्र-यजुवेंद की दो शाखाएं मिलती हैं, काण्व और माध्यन्दिन। इसी 
प्रकार कृष्ण-यजुवेंद की पाँच, सामवेद को तौन और अ्रथववेद्‌ की दो 
शाखाएं उपलब्ध हैं | बहुत-सी शाखाएं नष्ट हो गई । सिद्धांत में प्रत्येक 
शाखा का ब्राह्मण, आररण्यक ओर उपनिषद्‌ हाना चाहिए; प्रत्येक शाखा से 
संबंद आ्रोत-सूत्र, धर्म सूत्र भोर गृद्य-सूत्र होन चाहिए | छः अंगों अर्थात्‌ 
शिक्षा, कठ्प, व्याकरण, निरुक्त, छुंद और ज्यातिष का होना भो आवश्यक 
है। श्रौतसूत्रों में सामबाग, अश्वमेघ आदि का वर्णुन हैं | घर्मसुत्र वर्णाश्रम 
धर्म बतलाते हैं ओर गृछ्यसूत्रों में उपनयन, विवाह आदि संस्कार करने को 
विधियां वर्णित हैं । शिक्षा नाम के वरदांग सें शब्दों का उच्चारण सिखाया 
जाता हैं, कठ्प में यज्ञों की विधियां । निरुक्त का वर्णन हम कर हो चुके 
हैं। व्याकरण, छुंद-शाख और ज्योतिष शाखर तो सभी जानते हैं । प्राचीन- 
काल्न में वेद कंठ में रक्‍्खे जाते थे और गुरु-शिष्य-परपरा से उन के रुवरूप 
की रक्षा होती थी | बाद का जब शिष्यों की बुद्धि मंद दाने लगी तब्र उपदेश 
करते-करते थक कर ( उपदेशाय क्लायंतः ) ऋषियों ने वेदों का लेखनी- 
बद्ध कर डाला | 


डर दुशन-शास्त्र का इतिहास 


बेद-संत्रों का संकलन बड़े सुंदर और वेज्ञानिक ढंग से किया गया 
है। इस के भागे हम ऋग्वेद का ही विशेष वर्णन करेंगे। एक विषय के 
'कुछ मंत्रों के समृह को सूक्त या स्तान्न कहते हैं। ऋग्वद इसी प्रकार के 
सूक्तों का संग्रह है। ऋग्वेद के कुल सूक्तों की संख्या लगभग १०२८ है । 
सब से बड़े सूक्त में १६४ मंत्र हैं ओर सब से छोटे में ककल दो । कुल 
-संत्रों की संख्या लगभग १०,००० है। संपूर्ण ऋग्वेद मंडलों, अनुवा्कों, 
'घृक्ता और मंत्रों में विभक्त है। ऋग्वेद में १० मंडल हैं । प्रत्येक मंडल में 
कई श्रजुवाक होते हैं, और हर अनुवाक में श्रनेक सूक्त | दूसरे प्रकार का 
“विभाग भी है जिस में कुल ऋग्वेद को श्रष्टकों में, दर अष्टक को बर्गों में 
और हर वर्ग को सूक्तों में बोंटते हैं । परंतु पहला विभाग ही ज़्थादा प्रसिद्ध 
है। ऋग्वेद के अधिकांश संडल एक-एक ऋषि और उस के कुट्टंब से संबद्ध 
'हैं। इस का भ्र्थ यह है कि किसी मंडल विशेष की रचना या ईश्वर से 
प्राप्ति एक विशेष ऋषि और उस के कुट्डुंतियों के द्वारा या साध्यम में हुई । 
आस्तिक हिंदू ऋषियों का मंत्र-द्वष्टा कहते हैं; मंत्र-रचयिता नहीं । ऋष्वेद 
का दूसरा, तीसरा, चौथा, पाँचवरां, छुठा, सातवां, आठवां मंडल क्रमशः 
ग्रत्समद, विश्वामिन्न, वामदेव, अ्त्रि, भारद्वाज, वशिष्ठ और करश्व नाम 
के ऋषियों से संबद्ध है । शेष मंडर्लों में कई ऋषियों के नाम पाए जाते 
'हैं। बद को छुः अंगों सहित पढ़ना चाहिए । छिसी मंत्र को उल के ऋषि, 
- छुंद और देवता को बिना ज्ञान पढ़न से पाप होता है । 
ऋणग्वेद्‌ के अधिकांश सूक्त देवताओं को स्तुति में लिखे गए हैं । इन 
२-ऋग्वेद दी विषय- सुक्तों का स्थान भी विशेष नियमों के अधीन है । 
वस्तु आगे लिखा हुआ क्रम दूसरे स सातव संडल तक 
'पाया जाता है। शेष मंडलों में एसा कोई नियम नहीं पाला गया है। 
'सब से पहले श्रश्नि को स्तुति में लिखे हुए सूक्त शआते हैं, फिर इंद्र के 
सूक्त। उस के बाद किसी भी देवता के स्तुति-विषयक सूक्त, जिन की संख्या 
-खब से ज्यादा हो, रक्खे जाते हैं। अगर दो सूरक्तों में बराबर मंत्र हों तो 
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जड़े छुंद वाला सृक्त पहले लिखा जायगा, अन्यथा ज़्यादा मंत्रों चाला 
सृक्त पहले लिखा जाता है। लगभग ७००-८०० सूक्तों का विषय देव-स्तुति 
है; बाक़ी २००-३०० सूक्तों में दूसरे विषय आ जाते हैं । 

कुछ सूक्तों में शपथ, शाप, जादू, टोना आदि का वर्णन है । इन्हें 
अअभिचार-सूक्त' कहते हैं। ऋग्वेद में इन की संख्या बहुत कम है; परंतु 
अथरवंवेद में इन का बाहुरय है। 

कुछ सूक्तों में विवाह, स॒त्यु आदि संस्कारों का वर्णन है। द्सवे मंडल 
में विवाइ-संबंधी सुंदर गीत हैं । उपनयन संशकार का नाम ऋग्वद में 
नहीं है | 

कुछ सूक्तों को पहेल्ली-सूक्त कहा जा सकता है। “वह कौन है जो अपनी 
माता का प्रेमी है, जा अपनी बदन का जार है ?! उत्त--सूर्य! । युलोक 
के बालक होने के कारण उपा और सूर्य भाई-बद्ठिन हैं जिन में प्रम-संबंध 
है। सूर्य थो: (आकाश) का प्रेमी भी है। “माता के प्रेमी से में ने प्रार्थना 
को, बहिन का जार मेरी प्रार्थना सुने; इंद्र का भाई और मेरा मिन्न;? 
€ मातुर्दि घिपुमबवस्‌ , स्वसुर्जारः श्णातु मे । आता इंदस्य सखा मम ), 
इत्यादि । गणित-संबंधी पहेलियां महत्वपूर्ण हें । 

ऋग्वेद में एक चूत-सूक्त है, पुक सूक्त में मेढकों का वर्णन है, एक 
अरण्य-सूक्त या बन-सूक्त है | चोथे मंडल में घुड़दोड़ का ज़िक्र है| सरमा 
और पणियों की कहानी शायद्‌ नाटक को भाँति खेली जाती थी | सरमा 
थुक कुतिया थो जो देवताओं के थार्यों की रक्षा करती थी । एक बार पश्णि 
ख्ोग गायों को चुरा कर लें गए; सरमा का पता जगाने भेजा गया । 
सरमा ने गायों को खोज निकालना और इंद्र उन्हें छुड़ा ल्ाए। ऋग्वेद में एक 
-कवयित्री का वर्णन है जिस का नाम घोषा था । उस के शरीर में कुछ दोष 
थे जिन्हें उस ने अश्विनीकुमारों की प्राथंना करके ढीक करा लिया । घोषा 
के अतिरिक्त विश्ववरा, वाकू, लोपामुद्रा आदि स्त्री-कऋवियों के नाम ऋग्वेद 
में आते हैं । 
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यज्ञों के अवसर पर ऋत्विकू-लोग देवताओं की स्तुतियां गाते थे | 
ऋग्वेद को जानन वाला ऋत्विक्‌ 'हाता!, यजुर्चेद को जानने वाला “अ्रध्वय, 
ओर सामवेद को जानने वाल्या 'उद्गाता' कहलाता था। अथवंबद के 
ऋत्विक्‌ को ब्रह्मा कद्ते थे । 

वैदिछ काल के लोग आशावादी थे, वे विजेता होकर भारतवर्ष में 
आए थे | जीवन का आनंद, जीवन का संभाग ही उन का ध्येय था । हम 
सौ बर्ष तक देखें, सौ वर्ष तक सुनें, और सौ वर्ष तक बत्नवान बन कर 
जीते रहें |! 'हमारे अ्रच्छी संतान दो, हम संपत्तिवान्‌ हों। हे अपन ! हमें 
अच्छे रास्ते पर चलाओ ऐश्वर्य की प्राप्ति के लिए ( श्रग्म नय सुपरथा राये 
अस्मान्‌ , विश्वनि दव वथुनानि विद्वान्‌ ) |? इस प्रक्रार की उन की प्रार्थना 
होती थी | रूत्यु पर विचार करना उन्हों ने शुरू नहीं किया था | डन का 
हृदय विजय के उल्लास से भरा रहता था | व यज्ञ करते थे, दान करते 
थे और सोमपान करते थे | दुःख और निराशा की भावनाओं से उन का 
हृदय कलुषित नहीं होता था | उन की उपा प्रभात में सोना बखेरा करती 
थी, उन की अभि उन का संदेश देवताओं तक पहुँचाती थो । इंद्र युद्ध में 
उन की रक्षा करता था और पजंन्य उन क खेतों का लहलहाता रखता था । 
डखस समय की स्त्रियों को काफ़ी स्वतंत्रता थी; डन के बिना कोई यज्ञ, कोई 
उत्सव पूरा न हो सकता था | आर्य लोगों का विश्वास था कि वे मर कर 
अपने पितरों के पास पहुँच जायेगे । देवता ल्लोग अमर हैं, सामपान करके, 
यज्ञ करके हम भी अमर हो जायें--यह उन की अभिन्नापा और विश्वास 
था। 

भारत के भ्रार्यों की निरीक्षण-शक्ति तीत्र थो, उन के ज्यातिष-संबंधी 
आविष्कार इस का प्रमाण हैं। वे स्वभाव से ही प्रकृति-प्रेमी और सोदिय- 
डपासक थे | वे प्राकृतिक शक्तियों और समाज दोनों में नियमों की व्याप- 
कंता देखना चाहते थे। प्रकृति के नियमित गति-परिवर्तनों की व्याख्या 
केस की जाय ? आरयों' ने कट्दा कि प्राकृतिक घटनाओं के पीछे अ्रधिष्याता' 
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द्ेबताश्ों की शक्ति है। उन्हों ने प्राकृतिक पदार्थों" में देव-भाव और मजु- 
ध्यत्व का श्रारोपण किया | प्राकृतिक घटनाओं और पदार्थों को देवताओं 
के नाम से संबोधन करते हुए भी आर्य ल्लवाग उन घटनाओं और पदार्थों" 
के प्राकृतिक होने को नहीं भूल । देवताश्रों की उपासना में वे प्रकृति को 
न भुला सके | प्राकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्ति का आरोगण अपृर्ण 
रहा । इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम बाद को दृष्टिपात करेगे । 

ऋग्वद के देवताओं को विद्वानों न तीन अश्रणियों में विभाजित 
किया है ; 
(१) आकाश या झौ: के देववा--इस श्रेणी के देवता 
बहुत महस्वपूर्ण हैं| थोः, वरुण, सोरमंइल के देवता (सूर्य, सबिता, पूपन्‌ 
और विष्णु ) और उपा भुख्य हैं ! 

(२) अंतरिक्ष या वायुमंडल के देववा--जैते इंद, मरुत्‌ और पर्जन्य | 

(३) एथ्वी के दृवता--जैं से श्रप्मि और सोम । इन के अतिरिक्त उत्तर 
काल में जब यज्ञों को महिमा कुडड ज़्यादा बढ़ गई, तब ग्रज्ञ-पात्र मूलल 
आ्रादि डपयोगों पदार्थ भी देवता होने लगे | कुड़ भाव पदार्थ जेसे श्रद्धा, 
स्तुति आदि में भी देवत्त का आरोपण कर दिया गया | बहाणस्पति स्तुति 
का देवता है | 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण देवताओं का वर्णन देते हैं । 

पाठकों को याद रखना चाहिए कि वेदिक देवताओं और हिंदू देवताओं 
में कुछ भेद है। वेदिक काल में जो देवता प्रसिद्ध 
थे वे धोरे-धोरे कम प्रसिद्ध होते गए । वेदिक काल 
में अह्या-विष्णु-महेश श्रपने वर्तमान रूप में स्ंथा अज्ञात थे । राम और 
कृष्ण का तो वेदों में जिक हों द्वी नहीं सकता, क्यों कि वे बाद के इतिहास के 
व्यक्ति हैं। वेदिक युग के प्रारंभिक दिनों का सब से असिद्ध दुवता वरुण है। 
वरुण वेदों का शांतिप्रिय देवता है । वह विश्व का नियंता और शासक है । 
अपने स्थान में गुप्तचरों से घिरे हुए बेठ कर वरुण जगत का शासन करता 





ऋग्वेद के देवता 


बर्ण 
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है।' वरुण को प्रसन्ञ करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पविन्न बनाना 
आवश्यक है। वरुण का नाम इत-ब्त है। वह प्राकृतिक और नेतिक 
नियमों का संरद्क है। धर्म के विरुद्ध चलनेवालों को वरुण से दंड 
मिल्ञता है! प्रकृति और नैतिक जीवन दोनों पर अखंड नियर्मो का आधिपत्य 
है। नियमों की व्यापकता को ऋग्वद के ऋषियों ने 'ऋत' नाम से अभिद्वित 
किया है। ऋत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है | वरुण ऋत का रक्षक है 
(गोपा ऋतस्थ) । मनुष्यों के अच्छे-बुरे कर्म वरुण से छिपे नहीं रहते । वह्द 
सर्वज्ञ है। जो आकाश के उड़ने वाले पक्षियों का मार्ग जानता है, जो समुद्र 
में चलने वाली नावों को जानता है । जो वायु की गति को जानता है," 
वह वरुण हमें सन्‍्मार्ग पर चलाए । वरुण बारह मार्लों को जानता है और 
जो लोंद का मद्दीना पेदा हो जाता है उसे भी जानता है ।* 

मित्र नामक सौर देवता वरुण के दमेशा साथ रहता है। बंद के कुछ 
युक्त 'मित्रावरुण? की स्तुति में हैं। वरुण का धाल्वर्थ है “आच्छादित करने 
चाला' । वरुण तारों से भरे आकाश का आच्छादित करता है । इस प्रकार 
चरुण प्रकृति से संबद्ध हो जाता है । 

सौोर-मंडल से संबद्ध देवता सूर्य, सविता, पूषन और विष्णु हैं। मिन्न 
भी सौर देवताओं में सम्मिलित हैं । इन देवताओं 
में विष्णु सब से मुख्य हैं। भारत के उत्तरकाल्नीन 
धार्मिक इतिहास में विष्णु सब से बड़े देवता बन जाते हैं, पर ऋग्वेद में 
विष्णुझा स्थान इंद्र और वरुण से नीचे है। विष्णु की सब से बड़ी विशे- 
बता उन के तीन चरण हैं । अपने पाद-केपों में विष्णु अर्थात्‌ सूर्थ एथ्वी 
आकाश और पाताल तोरनों ल्लोकों में घूम लेते हैं। वामनावतार की कथा 
का उद्गम ऋग्वेद के विष्णु-संबंधी तोन चरणों का यह वर्णन ह्वी है। विष्णु, 


सीर-मंडल के देवता 
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ऋग्वेद ४७: 


को उरु क्रम या दूर जाने वाला कहा गया है। विष्णु 'उरुगाय”' हैं, उन 
की बहुत सी प्रशंसा होती है। विष्णु के तीन चरणों में समस्त संसार रहता 
रहता है, विष्णु के चरणों में मधु का निर्मर है |" विष्णु तोनों लोकों को. 
धारण करते हैं। विष्णु का परम-पद ख़्ब भासमान ( प्रकाशमय ) रहता 
है | देवताओं के लिए यज्ञ करने वाले मनुष्य विष्णु के त्लोक में जाते हैं ।. 
आकाश के देवताओं में उषा का एक विशेष स्थान है । उषा सखत्री-देवता है ।. 
ऋग्वेद की दूसरी ख्री-देवता अदिति है। जो आदिर्यों 
की जननी है । ऋग्वेद के कुछ श्रत्यंत सुंदर सूक्त. 
उषा को प्रशंसा में लिखे गए हैं। उपा सूर्य की प्रियतमा है। वह उसे अपना 
वक्तःस्थल दिखाती है। वह ध्रचलयौवना तथा श्रमर है और श्रमरता का 
वरदान दनेवाली है। नित्य नई रहने वाली उपा मरणशोीजत्न मनुष्यों के हृदय 
में कभी-कभी अस्तित्य-संबंधी गंभीर और करुण भाव उपपन्न कर देती है । 
उधा स्वर्ग का दरवाज़ा खोल देती है। वह राश्नि की बहन है। नीचे हम अनेक 
सुंदर उपा-सूक्तों में स एक देते हैं । यद्द सूक्त ऋग्वद के तीसरे मंडल का 
६१ वां सूक्त है। ऋषि विश्वामित्र हैं; भ्रौर छुंद 'त्रिष्टुप” है। उत्तर-संस्क्ृतत 
साहित्य के इंव्रवज्जा, उपेद्रवच्धा आदि छुंद इसी से निकले हैं । 
है उपे देवी यशरिवनि बुद्धि की बेला, 
है विभव-शालिनि हमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहृह प्राचीने तुम्हारा है अचल यौवन, 
विश्व-कमनीया नियम से कर रहीं पद-चार | 
स्वणंमय रथ पर उद्त होतों अमर देवी, 
म्क्त तुम करतीं विहंगों का सुरोला गान | 
आशु-गति, श्रोजस्विनी रबि की कनक-वर्ण 
रश्मियां करतीं वहन सुंदर तुम्हारा यान । 


उपा 
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विश्व के सम्मुख अमरता की पताका-सी 
ऊध्व-नभ में नित्य तुम होतीं उपे शोमित | 
अ्रयि सदा नव-यौंवने इस एक ही पथ में, 
चक्र-सी घृमों निरंतर कर भुवन मोहित । 
तिमिर का अंचल हटाती रवि-प्रिया सुंदर, 
भुमि-नभ के बीच जब करती चरण-निक्षेप । 
सुभग अंगों को प्रभा स विम्रल दवी के 
जगत हू उठता प्रकाशित निम्मिप भर में एक । 
सामने आभामयी के सब प्रणति के साथ, 
ला धरा यज्ञाज्ञ का, हवि का मधुर उपहार । 
राचना, रमणीय रूण की मन्ाहर कांति, 
ढदाल्ती श्राकाश में श्राज्नाऊ की मधु-घार । 
दीखती जा एथक्‌ नभ से ज्योति स अपनी, 
नियम-शीज्ञा जा दिखाती विविध रूप-विल्वास । 
थ्रा रही श्रालाक-शालिनि अब उपा वह हो, 
अश्ि ! जाकर माँग लो ऐश्वय डस के पास । 
दिवस का श्रारंभ दिनकर है डपा जिस की, 
अवनि-नभ के बीच दुख। आ गया झ्यतिमान । 
वरुण को, आदित्य की ज्यातिमंयी माया, 
कर रही हैं अखिल जग में स्व्रणं-शोभा-दान । 
ऋग्वेद के सूक्त एक हो समय में नहीं लिखे गए हैं । दस हज़ार से 
भी अधिक मंत्रों की रचना में अवश्य हां काफ़ी 
समय लगा द्वागा । जब तक श्रार्य शांति-पू्वक 
रहे तब तक उन में वरुण का अधिक मान रहा | युद्ध की आ्रावश्यकताशों 
ने वच्ध और बिजल्ली का धारण करनेवाले इंद्र को अधिक प्रसिद्ध कर 
दिया | इंद्र सौ प्रतिशत युद्ध का देवता हैं। 'जिस ने उत्पन्न होते हो यज्ञ 


इंद्र 


ऋग्वेद झ्इ 


“करके अपने को सब देवताञ्रों के ऊपर बिठा दिया । जिस के भय से झाकाश 
और पृथ्वी काँपते हैं, हे मनुष्यो, चह बल्लशाल्ती इंद्र है। जिस ने कॉपती 
हुई पृथ्वी को स्थिर छिया, जिस ने कुपित पर्व॑तों को रोका, जो अंतरिक्ष 
आर थौः को धारण करता है, वह इंद्र है [* जिस ने बृन्न नाम के सर्प को 
सार कर सात नदियों को बहाया, जिस ने पत्थरों को रगढ़ कर अग्नि पैदा 
की, जो युद्ध में भयंकर है, हे मनुष्या वद्‌ इंद्र है। इंद्र को सद्दायता के 
बिना कोई युद्ध में नहीं जीत सकता | युद्धस्थलन्न में आतं होऋर लोग इंद्र 
को पुकारते हैं। सुदास नाम के आर्य सामंत को शज्नुश्रों ने घेर लिया पर 
चह् इंद्र की पूजा करता था, इस लिए उस की जीत हुईं |" इंद्र को पृथ्वी 
ऋर आकाश नमस्कार करते हैं। उस के भय से पर्चत ऋाँपते हैं। चढह 
सोमपान करने वाला है | वह वज्-बाहु है ओर बच्ध-हस्त है । “जो सोम 
का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे इंद्र ऐश्वर्य देता है। 
है इंज ! दम तुम्दारे प्रिय भक्त हैं। द्वम वीर पुत्रों सद्दित तुम्दारों स्तुति 
करे !! इंद्र को ऋग्वेद में कहीं-कह्ीं अद्दल्या-जार कहा गया है। मरुर॒गण 
इंद के सहचर हैं | 

अंतरिक्ष के देवताओं में इम ने सिर्फ़ इंद्र का वर्णन किया है। शृध्दी 
के देवताओं में अग्नि मुख्य है | हम कह चुके हैं 
कि ऋग्वेद के कुछ मंडर्खों में अग्नि-संबंधी सूक्त 
सब से पदले आते हैं| अग्नि यज्ञ का पुरोहित भौर देवता है। अग्नि 
चह दूत है जो एथ्वो से आकाश तक घूमता है। अरणियों में उस का 
निवास-स्थान है । वह देवताओं तक यज्ञ का हृवि पहुँचाता है। घृतमय 
उस के अंग हैं, सल्खन का डस का सुख है। ऋग्वेद में अग्नि की नाईं 
से तुलना की गई है, जो पृथ्वी के मुख से घास-पात दूर कर देता है । 
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हमने विश्तार-भय से कुछ ही देवताओं का वर्णन किया है । आकाश 
के देवताओं में अश्विनीकुमारों का भी स्थान है। इन्हें इमेशा हिबचन में 
संबोधित किया जाता है। मित्र और वर्ण, तथा इंद्र और वरुण का भी 
कहीं-कहीं साथ-साथ वर्णन होता है । ऋग्वद के अंतिम भागों में प्रजापति 
नामक देवता का महत्व बढ़ने कगता है; आ्रागे चल कर यही प्रजापति ब्रह्मा 
बन जाते हैं । ऋग्वेद का “कस्मे देवाय” यूक्त प्रजापति पर लिखा गया 
है, यद्द भारतीय विद्वानों का मत है । सायण के अनुसार 'क? का शशथे 
प्रजापति है| श्राधुनिक योरपीय विद्वान्‌ 'कस्मे! का अर्थ “कस को? करते 
हैं। “हम किसे नमस्कार कर ( करमे देवाय हविषा विधेम ) !” उन का 
कथन है कि यह सूक्त* इस बात काझोतक है कि आयों के हृदय में ईश्वर 
की सत्ता के संबंध में संकलप-विकक्प होने लगे थे । 


ऋग्वेद के प्रारंभिक ऋषियों ने जगत को आकाश, अंतरिक्ष और पृथ्वो- 
लोक में विभक्त करके उन में भिन्न-भिन्न देवताओं 
को प्रतिष्ठित कर डाला था। विश्व को इस प्रकार 
खंड-खंड कर डालना समीचीन नहीं है, यह तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों से 
छिपा न रह सका । ऋग्वेद के मनीषी कवि बहुत से देवताओं से अधिक 
काल तक संतुष्ट न रह सके । इस पहले कह् रुके हैं कि आयो का प्रकृति 
में व्यक्तिव का आरोपण अपूर्य रद्दा था। प्रकृति फे सब पदार्थ भर घट- 
नाएं एक-दूसरे से संबद्ध हैं, इस त्विए उन के श्रधिष्ठाता देवताओं की 
शक्तियों को मित्ला कर एक मदह्दाशक्ति की कल्पना का उत्पन्न होना, स्वाभा- 
पिक ही था। एक और प्रवृत्ति आर्य कवियों में थी जो उन्हें एक दुव- 
बाद की ओर ले गई । किसी दुवता की स्तुति करते समय कवि-भक्त अन्य 
दुवताओं को भूनल-सा जाता है और अपने तत्कालीन आराध्य-देवता को 
सब से बढ़ा समझने और वर्णन करने त्वगता है | वैदिक कवियों की एक 
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ऋग्वेद शक 


देवता को सब देवताओं से बढ़ा देने की इस प्रवृति को कुछ परिचमी विद्वानों. 
ने ( हेनोथीहज्म ) नामदिया है। दूसरे धिद्वानों ने इसे ( भ्पारचूनिस्ट 
मानोथी हृजुम) कट्द कर पुकारा है। हिंदी में इम इस का अनुवाद 'अवसरिक 
एकदेववाद' कर सकते हैं। भक्ति के आवेश में भ्न्‍्य देवताओं को भूल जाने 
का अवसर पाते ही वेदिक कवि एक का डपासक बन जाता है । 

अवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर घंक्रमण ( ट्रानजिशन ) 
वैदिक ऋषियों के लिए कठिन बात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस यातः 
की साक्षी देते हैं कि आरयो' में एक ईश्वर को भावना इतने प्राचीन कात् में 
अस्पश्न हो गई थी । एक प्रसिद्ध मंत्र ईश्वर को भावना को इंस प्रकार व्यक्त 
करता है-- 

एक सद्ठित्रा बहुधा वदन्ति 
अप्निं यम मातरिश्वानमाहु: ।* 

अर्थात्‌ एक ही को विद्वान ज्ञोग बहुत प्रकार से पुकारते हैं; कोई उसे 
अप्नि कहता है, कोई यम और कोई मातरिश्वा ( वायु ) | यह शआर्यों 
का दाशंनिक एकदेववाद है। अवसरिक एकदेववाद को हम कावयिक अथवा 
साहित्यिक एकदेव-वाद कष्ट सकते हें । 

परंतु एक-देश्वरवाद अ्रथवा एकदेववाद द्टी दुशनशासत्र का भ्रंतिम शब्द 
नहीं है । यदि जगत इंश्वर से सर्वथा भिन्न है तो 
उन दोनों में कोई आंतरिक संबंध नहीं हो सकता । 
यदि ईश्वर और जगत में विजातीयता है तो हम एक को दूसरे का नियंता 
कैसे कह सकते हैं ?! जगत के क्रम और नियमबद्धता के लिए एक जगत 
से बादर का पदार्थ उत्तरदायी नहों हो सकता। श्राश्चर्य तो यह है दि 
भारतीय विचारकों ने ईसा से इज्ञारों वर्ष पदल्ले दशनशाखत्र के इस अत्यंत 
गूढ़ सिद्धांत का अ्न्वेषण कर डाला था। ऋग्वेद के 'नासदीय सूक्त' की 
गयाना विश्व-साहित्य के आांश्चयों” में होनी चाहिए । ऋग्वेद के बाद के 

१ ऋग्वेद, १। १४४। ४६ 


नासदीय रृक्‍्त 





और- दुर्शनशाख्र का इतिहास 


तोन चार हकज्ञार वर्षो में सध्टि और प्रलय को रइस्य-सावना से आकुल 
डोकर पू्व या पश्चिम के किसी कवि ने नासदीय सूक्त से अधिक सुंदर या 
उसवी सुंदर भी कविता की रचना की हो, यह मुझे ज्ञात नहीं है। काव्य 
ओर दशंन दोनों को ऊँची से ऊँची उड़ाने इस सूक्त में अभिव्यक्त हुई हैं । 
यदि आज भारतवासी अपने वेदों ओर डन के दाशंनिक सिद्धांतों पर गर्व 
करें तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है । 
इस भावाकुत्ष रहस्यपूर्ण सूक्त का अनुवाद करने की चेष्टा अनेक लेखकों 

और कवियों ने को है । अंग्रज़ो में इस के कई पय्मानुवाद हैं। सूक्त के कुछ 
पद तो सचमुच अपने गद्दन संकेतों से मस्तिष्क को निगृढ़ भाव-जात् में 
फँसा देते हैं। क्योंकि मुज्ष सूक्त तक बहुत से पाठकों को पहुँच न हो सकेगी, 
इस लिए हम नीचे उक्त सूक्त' का भावानुवाद देने का दुस्साइस करते हैं । 

न सत्‌ था न असत्‌ उस काल था 

न रज थी न गगन का शून्य था 

ढक रहा था क्‍या ? किस को ? कहां, 

सलिल के किस गहरे गे में, 

सरत्यु थो न अमरता थी कहीं 

दिन न था, न कहीं पर थी निशा 

“एक” वह लेता बस साँस था 

पवन थी न कहीं कुछ और था। 

तिमिर था तम् से आच्छन्न हां ! 

सक्षित्न से यद् सब कुछ था ढका 

बीज क्षघु था गुप्त पढ़ा कहीं 

तपस्‌ से जो संवर्दधित हुआ। 

जग उठी उस में द्रुत वासना 

(था मनोनव-बीज यहददी झहो ) 
१ ऋ०, मंडल १०, सूक्त २९ 
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सत्‌ असत्‌ का है बंधन यही 
बस यही कोविद कवि कह सके ! 
किरण जो तिरध्ी प्रसरित हुई 
वह कहां थी ? ऊपर या तले? 
महिम रेतस्‌ का आधार था 
डपरि था संकल्प, स्वया तले ! 
कौन जाने, कौन बता सके 
कहां से यह सृष्टि उदित हुई 
देवगण आए सब बाद दी 
कह सके फिर कोन रहस्य यह ? 
सृष्टि यह किस से निःसत हुईं, 
कब बनी ? अथवा न कभी बनी ? 
ऊध्चे - नभ - वासी अध्यक्ष भी 
जानता इस को, कि न जानता !! 
इस सूक्त में विश्व की एकता को भावना हम स्पष्ट-रूप में व्यक्त हुई 
पाते हैं| भारंभ की छः पंक्तियों में वेदिक कवि कद्ठता है कि आरंभ में 
कुछ भी नहीं था अथवा, जो कुछ था उस सत्‌ असत्‌ आदि नामों से नहीं 
पुकारा जा सकता | परंतु 'कुछ नहीं! से तो 'कुछ' को उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । कवि कद्दता है कि उस समय वह “एक” था जो बिना हवा के 
अपनी शक्ति से साँस ल्ले रद्दा था। उस समय अंधकार अंधकार में ल्लीन 
था | मानो सब चीज़ पानी के गर्भ में थीं। न जाने कैसे उस एक में काम- 
बीज का उद्धव हुआ जिस से सारे संसार को सृष्टि हुई। यद्द सृष्टि कब 
और कहां से उप्थित हो पढ़ो, इसे कौन बता सकता है ? ऊँचे आकाश में. 
जो जगत का अध्यक्ष है वद्द भी, इस सृष्टि-रहवस्य को जानता है या नहीं, 
कोन कहे ु हे 
' ' एकदुबवाद और एकेश्वरवाद से भी अरसंतुष्ट होकर चेदिक ऋषियों ने. 


| दुशनशाख््र का इतिहास 


विश्व की अनेकता में एकता को देखा | एक हो सूत्र (घागे) में संसार को 
सारी वस्तुएं पिरोई हुई हैं । विभिन्न घटनाएं नियमों के अधीन हैं और वे 
नियम एक दूसरे से संबद्ध हैं। यह वेदिक अद्वेतवाद या एकस्ववाद उप 
निषदों में भर भी स्पष्ट रूप में पुष्पित और पललवित हुआ | बेदिक भरद्गेत 
के विषय में पॉल ड/सन" नामक विद्वान कहते हैं है कि भारत के विचा- 
रक दाशेनिक मार्ग से विश्व को एकता के सिद्धांत पर पहुँचे । मेक्तमूलर 
को सम्मति में ऋग्वेद के मंत्रों के संग्रद से पदल ही आयों को यह घारया 
अन चुकी थी कि विश्व-अद्यांड में एक ही अंतिम तत्व है| 

ऋग्वेद के एक सूक्त का वर्णन हम और ऊरंगे। ऋग्वेद का 'पुरुष-सूक्त' र 
'नासदीय सूक्त से ही कम असिद्ध है। इस सूक्त में पुरुष के वक्षिदान से 
संसार की सृष्टि बताई गई है | एक आ्रादिम तत्व की भावना यहां भी प्रवद्च 
है। यज्ञ करने की इच्छावाले देवताश्रों ने पुरुष पशु को बाँध दिया ( देवा 
यज्ञ तन्वाना अबन्नन्‌ पुरुष पशुम्‌ )। उप्त पुरुष से विराट उत्पन्न हुग्रा 
ओर विराट से पुरुष; दोनों ने एक दूसरे को उत्पन्न किया । 

पुरुष का वर्णन बढ़ा कविस्वपूर्ण है। पुरुष के हज़ारों सिर हैं, इजारों 
आँखें और हज़ारों चरण, चह एथ्वी को चारों ओर से छूकर (व्याप्त करके) 
भी दुस अंगुल ऊँचा रहा। पुरुष के एक चरण में पारा ब्रह्मांड समाया 
छुभा है भौर उस के तोन असत-भरे चरण ऊपर चु-लोक में स्थित हैं। 
भाव यह है कि पुरुष को व्यापकता विश्न-बक्मांड में ही समाप्त नहों हो 
जाती । जो हुआ है और जा होगा वह सब पुरुष ही है (पुरुष एवेदं सर्त यदु 
भूत यच्च भब्यम्‌) । ऐसी पुरुष को मद्दिमा है, पुरुष इस से भो अधिक 
है। ऋग्वेद के पुरुष का वर्णन पढ़ते समय गीता के विश्वरूप का वर्णन 
याद था जाता है। बक्वांड को सारी उठ्लेखतोय व्यक्तियां ( एंटिटोज्ञ ) 

१ राधाकृष्णन्‌ू, भाग १, १० १९५६ 

2 यह यूक्त यजुवेद में भी पाया जात दै। देखिए ऋग्वेद मं० १०, युक्त ९० 
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घुरुष से उध्यन्न हुई हैं | चंद्रमा उस के मव से उत्पन्न हुध्ा, सूय उस की 
आ्राँख से, उस के मुख से इंद्र और अग्नि, उस की साँस से वायु । उस की 
नाभि से अंतरिक्ष उत्पन्न हुआ, उस के सिर से आकाश, उस के चरणों 
से एथ्वी, और उस के कार्नो से द्शाएं ।!” सामाजिक संध्थात्रों का स्रोत 
भी पुरुष ही है। 'आह्यण उस का मुख था, क्षत्रिय उस को बाहें, वैश्य 
उस के ऊरु या जाँघें; शूद उस के चरणों से उत्पन्न हुए। उसो पुरुष से 
ऋग्वेद, यजुर्वेद भर सामवेद की उत्पत्ति हुईं; उसी से छुंद्र (अथवंबेद ? ) 
उत्पन्न हुए ( ऋचः सामानि जज्षिरे, छुंदांलि जजिरे तस्माद्‌ यजुस्तस्माद« 
जायत )। 

चैदिक काल के लोगों के विषय में एक बात ओर कह कर हम यह 
प्रकरण समाप्त करेंगे। वेदिक ऋषियों ने ऋद्ध स्वर में कुछ अपन्नत लोगों 
का वर्णन किपा है। 'अपबत' का अर्थ है 'सिद्धांत-द्वीनः या 'नास्तिक! । 
थे ऐसे व्यक्तियों के लिए 'ब्रह्म-द्विष' ( वेदों से घृणा करने वाले ) और 
'देवनिद्‌? (देवताओं को निंदा करने वाले ) विशेषयों का प्रयोग भी करते 
हैं | एक इंद्र-सूक्त का हर मंत्र, 'हे मनुष्यों, उसे इंद समझता? इस प्रकार 
समाप्त होता है । सक्त के प्रारंभ में कह गया है--जिस के विषय में लोग 
पूछते हैं “चह कहां है!” इस से मालूम होता है कि इंद्र को सत्ता को न 
सानने वाल नास्तिक भी उस समय मौजूद थे | यह वेदिक काल के लोगों 
के स्वतंत्र-चेता और निर्भय विचारक होन का प्रमाण है । 


अध्याय २ 


उपनिषदों की ओर 


जब हम वैदिक काल्ल से उपनिषत्काल की ओझोर संक्रमण करते हैं तक 
इमें एक ऐसे प्रदेश में दाकर जाना पढ़ता है जहां के बायुमंडल में कविता 
ओर दुर्शन दोनो की गंध फीकी पड़ जाती है। ऋग्वेद के बाद यजुरवेद 
ओर सामचेद में ही यज्ञों की मद्दिमा बढ़ने लगती है | इन वेदों के बहुत 
से मंत्र ऋग्वेद से लिए गए हैं, यद्यपि उन के स्वरों ओर क्रमों में भेद कर 
दिया गया है। नए मंत्र सी ऋग्वेद की ऋचाओं के समान सुंदर और महत्व- 
पूर्ण नहीं हैं | यजुर्वेद के समय में यश्ञ-संबंधो कृत्रिमता बढ़ने लगती है | 
देवताशरों से छोटी-छोटी माँगों की बार-बार झआृत्ति की जाती है ओर हरेक 
माँग या प्रार्थना के साथ काई याज्षिक क्रिया क्ृगा दी जाती है। यजु्बद 
ओर सामवेद के लेखकों में भक्ति कम है और लोभ ज़्यादा । भ्रथर्ववेद 
वास्तव में मौलिक अंथ है लेकिन उस में झ्रायों की अपेक्षा अनायों अर्थात्‌ 
आरतवर्ष के आदिम निवासियों की सभ्यता ओर विश्वार्सों का दी ज्यादा 
बणुंं न है। अथवंवेद के मंत्रो में जादू-टोने और मंत्र-तंत्र की बातों का 
याहुल्‍य है परंतु यहां भी आर्यो' का प्रभाव स्पष्ट है ।* घुरे जादू को निंदा 
और धच्छे प्रयोगों की प्रशंसा की गई है । अनेक क्रियाएं कुदुंब और गाँव 
में शांति फेलाने वाली हैं । इस वेद में वैद्य-शाख की भी श्रनेक बातें 
हैं जिन के आधार पर भारतीय चिकित्सा-शासतर का विकास हुआ । अथवंवेद 
के समय में आर्य ज्ञोग अनार लोगों को उन के विश्वा्सों और धार्मिक 
भावनाओं सद्दित आत्मसात्‌ करने को चेष्टा कर रहे थे। इस काल में भूत- 


१राधाक्ृष्एन्‌ू , भाग १, पृ० ११९--१२१ | अथववेद के विषय में ऐसी सम्मति 
इम ने आधुनिक विद्वानों के आधार पर दी है। हमें स्वयं उक्त वेद को पढ़ने का 
अवसर नहीं मिला दै। 


डपनिषदों को झार के - 


प्रतों, वृक्षों और प्वतों की पूजा झ्ाार्य क्षोगों में शुरू होने क्षगी | कुछ. 
असिद्ध हिंदू देवताओं की उपपत्ति आर्य और अनाय॑ धर्मों के सांकर्य ( मेल ) 
से हुईं है। भयंकर रुद्व जो बाद को मंगलमय शिव हो गए और उन के 
पुत्र गणपति इंसी प्रकार हिंदू देव-वर्ग (द्िंदू पेंथिझ्लान ) में प्रविष्ट हुए । 
जेसा कि श्री राधाकृष्णन ने लिखा है हिंदू धर्म श्रारंभ से ही विस्तार-शील्, . 
वर्धिष्णु, और परमतसहिष्णु रहा है। भारत के दाशशनिक इतिहास में अथर्य- 
वेद का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कोई धार्मिक इतिहासकार उक्त वेद: 
की उपेक्षा नहीं कर सकृता । 

ब्राह्मण-युग के ऋषियों को हम मंत्र-द्रष्टा या मंत्र-रचयिता कुछ भोः 
नहीं कह सकते । उन्हें हम संद्विता-भाग का ए%- 
विशेष दृष्टिकोण से ब्याख्याता कट्ट सकते हैं । मंश्र-- 
रचना का युग समाप्त हो चुका था । इस काल के आयों ने धामिक विधार्नो- 
की ओझोर ध्यान देना प्रारंभ कर दिया था । “अब इस बात को आवश्य-- 
कता हुई कि प्राचीन मंत्रों और ऋचाओं का धार्मिक विधानों से संबंध- 
स्थापित किया जाय ।,..... ---इस उद्दश्य से प्रत्येक वेद के ब्राह्मण की. 
रचना प्रारंभ हुईं | यद्द सब गद्य में लिखे गए हैं, पर इन की ल्लेखन-शक्षी 
में मधुरता, स्वच्छुंदता ओर सुंदरता नहीं है। वेदों और ब्राह्मणों में सुख्य 
अंतर यह है कि वेदों की भाषा काब्यमय और पद्मास्मक है पर आह्मर्णों- 
की भाषा काव्यगुण-हीन भ्रौर गद्यमय है ।? ( श्यामसुंदरदास ) 

ऋशग्वेद के समय का भक्तिभाव कम हो चल्ला था। दुर्शन और धर्म 
दोनों से छूट कर आयों को रुचि कर्मझांड में बढ़ने लगी थी । आह्यण पंथ 
यज्ञों की स्तुति स भरे पड़े हैं । याज्िक विधानों की छोटी-छोटी बातों को 
डीक-ठीक पूरा करना ही श्रार्य-जीवन का लचय बनने लगा था। यज्ञकर्ता 
आर्य और उन के पुराद्धित* देवताओं की चिंता नहीं छरते थे, डन में आत्म- 


जआाह्मण-युग 





+ ब्राह्मण-युग में पुरोहितों की अलग जाति बन चुकी थी भौर यद्द जाति जन्म, 
पर निर्भर हो गई थी । 


श्द दशनशास्त्र का इतिहास 


जिज्ञासा की भावना भी नहीं थी और न उन्हें मोत्ष को ही परवाह थी । 
याज्षिक क्रियार्रों को ठीक-ठीक अ्रनुष्ठित करके इस ल्लोक में ऐश्वर्य ओर 
अंत में स्वर्ग पा जाना, यही उन का परम उद्देश्य था । 


डीक-ढीक किए हुए भ्रनुष्यनों का फल्न मिलता है, इस में इस काल के 
श आया का उतना द्वी विश्वास था जितना कि किसी 
कम-सिद्धांत निक दे है. ॥॒ 2 
आधुनिक वेज्ञानिक का अ्क्ृति के अटल नियर्मों में 
इोता है । बाह्मण-काल के पुरोहितों की दृष्टि में विश्व की रचना यज्ञों के 
अनुष्ठान और उन की फल्न-प्राप्ति, इन दो बातों के लिए ही हुईं थी। यज्ञ- 
क्रियाओं का फल अनिवाय है, इस विश्वास का अधिक विस्तृत रूप हो 
कर्म-सिद्धांत है, यह प्रोफ़ेसर सुरद्रनाथ दासगुप्त का मत है | यदि यज्ञ 
कर्म का फल्न निश्चित है तो प्रस्येक कर्म का फन्न निश्चित या अनिवार्य 
होना चाहिए। वक्त विद्वान्‌ के मतानुसार ऋर्मविषपाक श्रोर पुन-जंन्‍्म के 
सिद्धांतों को, जिन्‍्हों ने भारतीय मस्तिष्क पर गहरा प्रभाव डाला है, उत्पत्ति 
- इसी प्रकार हुई ।" 


यज्ञों के इस व्यापारिक धर्म के साथ-साथ हो ब्राह्मण-काल्न में हिंदू 
धर्म के कुछ महत्वपूर्ण सिद्धांतों का भी आविष्कार 
हुआ । दिंदू-जीवन के आधार-भूत वर्णाश्रम धर्म 
- का स्रोत यही समय है | प्रसिद्ध तीन ऋण! की घारया इसो समय उत्पन्न 
हुई । प्रत्येक व्यक्ति का धर्म है कि वह ऋषियों, देवताओं और पितरों का 
ऋण चुकाए । भ्रध्पयद ओर अ्रध्यापन से प्राचोन संस्कृति की रक्षा करके 
ऋषियों का ऋण चुकाना चाहिए, यज्ञ करके दवताश्रों के ऋण से सुक्त 
इाना चाहिए, और संतानोत्पत्ति करके पितरों से डऋण द्वोना चाहिए । 
अत्येक वर्णवाल को अपने कर्तव्यों का पालन करना चाहिए, इस विषय 
में ब्राह्मणों के आदेश-बाक्य काफ़ी कठोर हैं | वर्दों को न पढ़ने-वाला ब्राह्मण 


वर्णाश्रम धमे 


१ ६'डियन आइडियलिज्म, पृ० ३ 


डफ्निषदों को ओर श्द 


उसी प्रकार क्षण भर में नष्ट हो जाता है जैसे आग पर तिनका । ब्राह्मण 
को चाहिप्‌ कि सांसारिक आदर और ऐश्वर्य को विष के समान व्याज्य 
समझे। प्रत्येक आश्रम-वासोी का अपने कतंव्य ठोक-टीक पूरे करने चाहिए । 
बह्मचारियों को इंद्विय-निग्नह और गुरु की सेवा करनी चाहिए; उन्हें भीख 
माँग कर भोजन प्राप्त करना चाहिए | गृहस्थ को लोभ से बचना, सत्य 
ओोल्षना और पवित्र रहना चाहिए । किसी शअ्राश्रम्न वाले को कतंव्य-विम्ुख 
होने का अधिकार नहीं है | जीवन कतंद्यों का क्षेत्र है । इस युग के द्विजों 
अर्थात्‌ बाह्मण, चन्रिय, वैश्यों में ऊच-नीच का भाव नहीं था। 
इस युग में वेदिक काल के देवताओं की मद्तत्ता का हास होने लगा 
था । यज्ञों के साथ ही श्रग्नि का मदर्व बढ़ने लगा था | ल्लेक्रिन इस काल 
का सब से बड़ा देवता प्रज्ञापति है । 'तेंतीस देवता हैं, चोंतीसव प्रजापति 
हैं; प्रजापति में सारे देवता सन्निविष्ट हैं? | शतयथ में (जो कि यजुर्वेद का 
ब्राह्मण है ) यज्ञ को विष्णु -रूप बताया गया है ( यज्ञों वे विष्णु: ) । 
नारायण का नाम भी पाया जाता है । कहीं-ऋहीं विश्वकर्मा और प्रजापति 
को एक करके बताया गया है । 
राधाकृष्णन्‌ ने इस युग को व्यापारिक यज्ञप्रतत्ति का अ्रत्यंत कड़े 
शब्दों में वर्णन किया है । वे लिखते हैं कि “इस युग में चेदों के सरल 
ओर भक्तिमय धर्म की जगद् एक कठार, हृदयघाती, व्यापारिक धर्म ने 
ले ली, जोकि एक प्रकार के ठक् पर शअ्रवलंबित था ।”* श्रार्यो' के पुरो- 
हित मानों देवताओं से कद्दते थे 'तुम हमें इच्छित फन्न दो, इस लिए नहीं 
कि तुम में हमारी भक्ति है, परंतु इस लिए कि हम गणित की क्रियार्श्रा 
की तरह यज्ञ-विधानों का ठीक क्रम से अनुष्ठान करते हैं ।” कुछ यज्ञ ऐसे 
थे जिन का अनुष्ठाता सदेह ( स्वतनुः) स्वर्ग को चला जा सकता 
था। स्वर्ग-प्राप्ति और अमरता यज्ञ-विधार्नों का फल्न थी, न छवि भक्ति- 
भावना का । 





१ सांग २, पृ० १२५ 


दध० द्शनशास्त्र का इतिहास 


“जाह्मण-काल में यज्ञों की जटिलता इतनी बढ़ गई थी और यज्ञ- 
संबंधी साद्ित्य इतना भ्रधिक्र हो गया था कि सब का कंठस्थ रखना और 
यज्ञों के अवसर पर ठौक-ठीक उपयोग करना बहुत कठिन हो गया था |” 
इस लिए यज्ञ-विधियों का सूक्त-रूप में संग्र्द या संग्रथन करने को आवब- 
श्यकता पड़ी और सूत्र-काल का आरंभ हुआ । यह सूत्र भारतीय साहित्य 
की भ्रपनी विशेषता हैं। विश्व-साहित्य में भारतीय सूत्र-ग्रंथों के जोड़ के- 
अंथ कहीं नहीं हैं। श्रौत, धर्म और गृद्यसूत्रों के अतिरिक्त भारतीय शआर्यो' 
ने व्याकरण, दर्शन, छुंंद-शाखर आदि विषयों पर भी सूत्न-अंर्थों की रचना- 
की । इन में से दार्शनिक सूत्रों के विषय में हम आगे लिखेंगे। 


अध्याय ३ 


उपनिषद्‌ 


यद्यपि उपनिषदों को ब्राह्मणों का अंतिम भाग बताया जाता है, तथापि 
द्वो्नों में काई वास्तविक संबंध नहीं है | ब्राह्मणों और उपनिषदों में साम्य 
की अपेक्षा वेषम्य ही अधिक है| ऋग्वेद से भी उपनिषदों में विशेष साहश्य 
नहीं है। ऋग्वेद के ऋषि अपेक्षाकृत वाह्म-दुशों थे। वे बहुदेववादी थे । 
उन को भावनाएं और आकांक्षाएं स्पष्ट थीं। वे श्राशावादी थे । इस के 
विपरोत उपनिपद्‌ के ऋषियों की इष्टि भीतर को ओर ज़्यादा जाती दे । 
विश्व-बह्मांड की एकता में डन का अखंड विश्वास है | संसार के भोगों 
ओर ऐश्वर्यो' के प्रति वे उदासोन दिखाई दते हैं ; उन के विचारों पर पु 
अस्पष्ट वंदना की छाया है । वे संसार के परिमित पदार्थों" से अपने को 
संतुष्ट न कर सके । खांत का अनंत के प्रति अनुराग सब से पहले उपनि- 
पदों की रदस्यपूर्ण बाणों में अभिव्यक्त हुआ है। उपनिपदों की श्रुतियां 
रदस्यवाद के सब से प्रथम गीत हैं । ब्राह्मणों की तरह उपनिषद्‌ कर्मकांड 
में रुचि नहीं दिखलाते । जब मनुष्य के मस्तिष्क पर विचारों का बोझ 
पड़ता है, तो वद्द बहुत सी गति और वेग खो बेठता है। उपनिषद्‌ कर्म 
पर नहीं ज्ञान पर, जीवन-संग्राम पर नहीं, जीवन-संबंधी चितन पर ज़ोर 
दुते हैं। ऋग्वेद के आय ऐट्िक ऐश्वर्य की खाज करते थे, वे विजय चाहते 
थे । ब्राह्मयय-युग के यज्ञकर्ता स्वयं के अभिज्लाषी थे। उपनिषद्‌-काज्न के 
साधक दोनों के प्रति उदासीन हैं, उन का लच््य मुक्ति है । वे सब भ्रकार 
के बंधर्नों, सब प्रकार की सीमाश्रों से मुक्त ट्वोकर अनंत में लीन हो जाना 
चाहते थे । ऋग्वेद के दो-चार दाशंनिक सूर्तों को छोड़ कर उपनिषदों की 
सुद्वना उन से पहल्ने के किसो साहित्य से नहीं को जा सकतो । सारतत्रष 


दर दर्शनशासत्र का इतिद्दास 


में बाह्मणश-युग के बाद उपनिषदों का समय आया, यह इस बात का प्रमाण 
है कि मनुष्य केवल सतत गतिशील प्राकृतिक तर्वों से ही संबद्ध नहीं है, 
वक्कि उस का विश्व के किसी स्थिर तत्व से भी संबंध है। इस से यहद्द 
भी सिद्ध द्ोता है कि विश्व की समस्याओ्ों पर विचार और मनन करना 
मनुष्य का स्वाभाविक धर्म है, जिसे कर्म और संघर्ष की प्रवृत्तियां हमेशा 
के ल्लिए दबा कर नहीं रख सकतीं । 

उपनिषद्‌ गद्य और पद्म दानों में हैं लेकिन उन को भाषा सब जगह 
काव्यमयी है । वे काव्य-सुलभ संकेतों से भरे पड़े हैं। फिर वे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं । एक द्वी उपनिपद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
झाता है जिस का अर्थ यह है कि एक उपनिषद्‌ का एक लेखक की कृति 
होना आवश्यक नहीं है| इन्हीं दो बातों के कारण डपनिषदों के व्याख्या- 
ताओं में काफ़ी मतभेद रहा है । हिंदुओं का विश्वास है कि सब उपनिपद्‌ 
ईश्वर-प्रदत्त हैं ओर इस लिए एक ह्वी सच्चे मत का प्रतिपादन करते हैं + 
चादरायण ने वेदांतसूत्र ल्रख कर यह दिखाने की चेष्टा की थी कि सब. 
डपनिपषदों का विश्व की समस्याओं पर पक सत है; सब उपनिषदों की 
शिक्षा का वेदांत के पक्त में समन्वय हो सकता है। श्राज़कल्न के विद्वान्‌ 
इस सरल विश्वास का समर्थन करने में अपने को असमर्थ पाते हैं । 
चास्तव में डपनिषदों में श्रनेक प्रकार के सिद्धांतों के पोषक वाक्य पाण्‌ 
जाते हैं। यहो कारण है कि चेदांत के विभिन्न संप्रदायों का दरेक आचार्य 
अपने मत को पुष्टि करनेवाल्ी श्रुतियां उद्धत कर डालता है । 

यों तो उपलब्ध उपनिषदों की संख्या सवा-सौ से भी अधिक है जिन 

उपनिषदों का में एक अज्ञापनिपद्‌ ( मुसलमानों के अज्ञाह के 

परिचय विषय में ) भी सम्मिलित है, तथापि सर्वमान्य 

और महत्वपूर्ण उपनिषदों को संख्या अ्रधिक नहीं है | श्री शंकराचार्य न 
ईशादि दस उपनिषर्दों पर ही भाप्य किया हैं | निम्न-लिखित श्लोक में 
दूस उपनिषद्‌ गरिनाए गए हैं: 


उपनिषद्‌ ६३. 


ईश-केन-क&5- प्रश्न-मुंड-मांडूक्य-तित्तिरिः 
ऐत्तरेयड्ड छांदोग्यं बृह्ददारण्यकन्तथा । 


झर्थात्‌ दस झुख्य उपनिषद्‌ ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुंडक, मांडूक्य, 
ऐतरेय, तेत्तिरीय, छांदोग्य और ब्ृहदारण्यक हैं | इस सूचो में कौषीतकी, 
मैत्री ( मेत्रायणी ) और श्वेतताश्वेतर का नाम जोड़ देने पर तेरह सुख्य 
उपनिषदों की संख्या पूरी हो जाती है । श्लोक में जा उपनिषदों का क्रम 
है वह केवल पद्म-रचना को सुविधा के अनुसार है। कौन से डपनिषद्‌ 
किन उपनिषदों से ज़्यादा प्राचीन हैं, इस विषय में तीघ्र मतभेद है। प्रोफ़- 
सर डाखन के मत में गद्य में लिखे उपनिषद्‌ अधिक प्राचीन हैं । परंतु 
इस मत का पोषक कोई प्रमाण नहीं है। अपनी प्रसिद्ध पुस्तक 'ए कंस्ट्र- 
क्टिव सर्वे श्राफ़ उपनिषदिक क्िल्ासफ़ी? में ऑफ़ेंसर रामचंद्र दत्ताश्रेय 
रानडे ने डासन के मत का खंडन किया है। उन की सम्मति में उपनिषदों 
का आरपक्षिक समय-विभाग इस प्रक्रार होना चाहिए :-- १--बृहदारणएयक 
और छांदोस्य; २--ईश और केन; ३--ऐतरेय, तैत्तिरोय और कौषीत्तकी; 
४--कठ, मुंडक भर श्वेताश्वेतर; €-:प्रश्न, मैत्री और मांडूक्य । 


इन समूहों को उत्तरोत्तर श्र्वाचीन समझना चाहिए, अ्रथांत्‌ पहला 
समुद्द सब से आ्राचीन ओर अ्रंतिम सब से बाद का है। श्री बेढ्वेढकर का 
मत है कि एक ही उपनिषद्‌ में भिन्न कारलों की रचनाएं पाई जाती हैं । 
एक ही उपनिषद्‌ के कुछ भाग उस के दूसरे भागों को अपेक्षा प्राचीन या 
झअर्वाचीन हा सकते हैं । श्री राधाकृष्णन के मतानुसार डपनिषदों का रचना- 
काल बैदिक मंत्रों के बाद से आरंभ होकर छुठत्री शताब्दो ई० पू० तक 
माना जा सकता है। संभव है कि उक्त तेरह में स कुछ उपनिपद्‌ बोद्ध- 
मत के प्रचार के बाद बने हों | अत्लग-अलग उपनिषदों के रचना-कालन का 
निर्णय करना सवथा असंभव है । प्राचीनतम डपनिपदों में दार्शनिक खिंतन 
अधिक है; बाद के उपनिषदों में धर्म भर भक्ति के भाव आने लगते हैं | - 
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डपनिषद्-साहिल में दजनों दाशनिकों, शिक्षकों या विचारकों के नाम 
उपनिषदों के लेखक पाए जाते हैं। इन में से कुछ नाम यह हैं*--. 
या विचारक शॉडिल्य, दध्यौच, सनत्कुमार, श्रारूणि, याज्वल्क्य, 
उद्दाल्क, रेक्‍्व, प्रतर्द न, अजातशजत्रु, जनक, पिष्पल्ाद, वरुण, गार्गी, 
-मेश्रेयी इत्यादि | उपनिषदों के ऋषियों के विषय में एक रोचक और दर्श- 
नीय बात यह है कि उन में से बहुत विवाहित गृहस्थ हैं। याज्ञवर्क्य के 
दो स्त्रियां थीं। आरूणि के श्वतकेतु नाम का पुत्र था जिसे उन्हों न बह्म- 
ज्ञान सिखाया | इसी प्रकार भगु वस्ख के पुत्र थे। उपनिषदों के श्रधिकांश 
भाग संवाद-रूप में हैं श्रीर कहीं-कहीं पति-पत्नी एवं पिता-पुत्र के संवाद 
बड़े रोचक जान पढ़ते हैं । 
अपने रचना-काल से ही भारत के दाशनिक साहित्य में डपनिषदों 
का मान द्वोता आया है | उपनिषदों की भाषा बढ़ी 
मनोहर और प्रसाद-गुण-संपन्न है । उपनिषदों के 
ऋषियों को वाणी निष्कपट, सरत्न बालकों के बोलने के समान हृदय को 
आकर्षित करने वाली है । यही कारण है छि जो कोई भी डपनिषदों को 
पढ़ता है, मोद्दित दो जाता है । सन्‌ १६६६--९७ इईं० में दाराशिकोह 
( औरंगज़ेब के भाई और शाहजहां के पुत्र ) ने उपनिषदों का अनुवाद 
फ़ारसी में कराया ।' उन्नीसवीं शताब्दी के आरंभ में उन का फ़ारसी से 
लेटिन में अनुवाद हुआ और वे शीघ्र ही योरुप में प्रसिद्ध हो गए । जर्मनी 
का प्रसिद्ध दाशनिक शोपनहार उपनिषदों पर ऐस ह्टी मोहित हो गया 
था जैस कि महाकबि रोटे 'शकुंतल्ा-नाटक! पर । कहते हैं क्वि शयन करने 
से पहले उक्त दाशेनिक उपनिपदों का पाठ किया करता था । अ्रंग्रेज्नी में 
उपनिषदों के अनंक अनुवाद हैं, जिन में रुअर, मैक्समूलर, डाक्टर गंगा- 


$ "सर्वे श्राफ़ उपनिषदिक फिलासोफ़ी?, पृ० १६ 
२ सर्वे आफ़ उपनिषदिक फिलासोफ़ी, पृ० ४२४ 


उपनिषदों की प्रसिद्धि 
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नाथ मा भ्रादि के अनुवाद उल्लेखनोय हैं । प्रायः भारत को सभी भाषाओं 
में उपनिषदों के अनेक श्रनुवाद पाए जाते हैं | 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिषदों का संक्षित्त परिचय देते हैं, आशा 
है इस से पाठकों को उपनिषद्‌-दुर्शन की विविधता के समझने में कुड सद्दा- 
थता मिल्ञेसी । ॥ 

यह उपनिषद्‌ सब स प्राचीन है और सब से अश्रधिक महत्व का भी 
है। संपूर्ण उपनिषद्‌ में छुः अ्रध्याय हैं। 
पहले अध्याय में पुरुष को यज्ञ का अश्व समान 
कर वर्णित क्रिया गया है। “इस पतित्र अश्व का उषा छिर है; सर्य, 
चक्ु; वायु, प्राण; अगिन, सुख; और संवत्सर, आत्मा | झुलोझ उस की 
पीठ है; अंतरिक्त, उदर; एथ्वी, चरण इत्यादि।” कुड आगे चत्न कर 
इसी अ्रध्याय में वर्णन है कि प्रारंभ में आव्मा अकेला था, पुरुष के आकार 
का ( पुरुषविध: )। अ्रकेल्ले वह डरा, इसी लिए श्रब भी एकंंत में लोग 
डरते हैं । फिर उस ने सोचा, अकेले में किस से डरूं ! दूसरे से दी भय 
होता है ( द्वितीयादुवे भयं भवति ) । अ्रकेज्न उस का जी नहीं लगा, उस 
ने अपने को दो में बॉट क्निया, एक स्त्री और एक पुरुष । इस प्रकार मजु- 
ध्यों की सृष्टि हुईं । फिर उन में से एक बैल बन गया, दूसरा गाय । इस 
प्रकार पशु-पक्तियों की सृष्टि हुईं । 

दूसरा अध्याय । गारये नास का अभिमानी ब्राह्मण काशी के राजा 
अजातशसप्रु के पास गया। 'हे राजन, आदित्य में जो पुरुष है डस की 
मैं उपासना करता हूं, चंद्रमा में जा पुरुष है, विद्युत्‌ में, आकाश में, 
अग्नि में, वायु में, जल में जो पुरुष है, उस की में उपासना करता हुं।” 
अज्ञातशजत्रु ने कहा--तुम बहन को नहीं जानते ।” और उस ने स्वयं गार्ग्य 
को ब्रह्म का स्वरूप समझाया | इसी अ्रध्याय में याशवत॒क्य को अपनी 
प्रिय पत्नी मेत्रेयी से संवाद करते हुए दिखलाया गया है। उन्हों ने 
अैन्नेयी स प्रस्ताव किया--लिओ में तुम्हारे ओर कात्याथनों के बीच में 
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घन का विभाग कर दू ।! मेन्रेयी ने कहा, 'यदि यद्द सारी पृथ्वी धन से 
पूर्णा हो तो क्या में अ्रमर हो जाऊंँगी ?? याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया कि 
“घन से अमरता को आशा नहीं की जा सकती ।” 'हे भगवन्‌ , जिस से में 
अमर नहीं होऊँगी, उस का क्या करूँगी। में जिस से अमर होरऊं वही 
थाप बतलाएं ।! याज्ञवलक्य बोले, “तुम मेरी प्रिय पत्नी हो, प्यारे वचन 
बोलती दो । सच जानो कि पति के लिए पति प्रिय नहीं होता, आत्मा के 
लिए पति श्रिय द्वाता है | स्त्री के लिए स्त्रो प्रिय नहीं दोती, श्रात्मा के 
किए स्त्री प्रिय दोती है? इत्यादि । उपनिषद्‌-दर्शन के कुछ बहुत दी सुंदर 
विचार इस अध्याय में पाए जाते हैं जिन का वर्णन हम आगे करगे । 

तीसरे अध्याय में जनक जानना चाहते हैं कि सब से बड़ा बहावेत्ता 
कौन है जिसे गठएं दान दी जायें । याज्ञवलक्य गडएं लेन के लिए प्रस्तुत 
हो जाते हैं । उत्तरकालीन शंकर के अनुयायी वेदांतियों जेसा वैराग्य याज्ञ- 
चक्क्‍्य में नहीं है। जनक को सभा के सारे पंडित ऋद्ध दोकर परीक्षा 
करने के लिए याज्ञवरूक्य से प्रश्न करते हैं ओर याह्ावल्क्य उत्तर देते 
है। वचक्र ( वाचाल ) की बेटी गार्गी याज्ञवल्कय स पूछती है -- है याज्ष- 
वलल्‍कक्‍य ! आप कट्ते हैं कि यद्ट सब जजञ्ञ में आतप्रात है, फिर जल कहां 
झोतप्रोत है ? 

याज्ञवल्क्य--वायु में 

गार्गी--वायु किस में श्रातप्रात है ? 

याज्ञवलक्य--अंतरिक्ष-ल्रौक में, गार्गी । 

गार्गी इसी प्रकार प्रश्न करती जाती है कि अंतरिक्ष किस में श्रातप्रात 
है, इत्यादि । अंत में याज्षवत्क्य क्रोधित होकर बोले--गार्भो ! अ्रगर 
तु ज़्यादा प्रश्न करेगी तो तेरा सिर ग्रिर जायगा ।!! आगे चत्नष कर याज्ष- 
चक्क्‍्य बतात हैं कि सब अक्षर में ओतगन है । 

चौथे अध्याय में याज्ञवव्क्य शोर जनक का संवाद है | पॉँचवे' अध्याय 
में फुटकर दार्शनिक विचारों का संग्रह है | छुठवे' अध्याय में श्वेतकेतु ओर 
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जेवजि प्रवाहण के नाम आते हैं। जेवल्नि प्रवाहण पांचात्न देश का राजा 
था, अभिमानी श्वेतकेतु उस से शाखार्थ करने गया | इस अध्याय में कुछ 
कामशाख-संबंधी विचार पाए जाते हैं | इच्छित संतान उत्पन्न करने आदि 
की विधियां भी लिखों हैं । 

इस उपनिषद्‌ में आठ अध्याय हैं। पहले दो अध्याओं में उद्गीथ 
ओंकार का वर्णन है। इन्हीं में शौच-( श्वान- 
संबंधी ) उद्गीथ भौ पाया जाता है जिस में 
कुत्तों के मुख से मंत्र गवाए यए हैं। तीसरे अध्याय में सूर्य को मधुमक्खियों 
का छुत्ता चना कर वर्णन किया गया है | इसी अ्रध्याय में कृष्ण का नाम 
भी झाता है। देवकी के पुत्र कृष्ण को घोर आंगिरस! नामक ऋषि ने 
शिक्षा दी | चौथे श्रध्याय में सत्यकाम जाबाल और उस की माता की 
कथा है । सत्यकाम जावाल हरिह्वुमान्‌ के पुत्र गोतम के पास शिक्षा प्राप्त 
करने गया | उन्हों ने उस का बंश-परि चय पछा | सत्यकाम ने उत्तर दिया-- 
में नहीं जानता | माता से पछ कर बताऊ गा। वह अपनी माता के पास 
गया। मा ने उत्तर दिया--'पुत्र, यौवन-काल में सेवा करती हुईं में इधर- 
उधर घूमती रहती थी। मुझे पता नहीं कि में ने तुम्हें केसे पाया ! में तेरा 
गोन्र नहीं बता सकती ।* 

सत्यकाम ने ठीक ऐसे ही जाकर ऋषि से कह दिया | ऋषि ने कह्ठा, 
तू ने सत्य-सत्य बात कही है, इस लिए तू अवश्य बाढ्याण है। में तुम्के 
झवश्य शिक्षा दूँगा |? 

पाँचवे' अध्याय में ब्रृहदारण्यक के श्वेतकेतु ओर प्रवाहणा जबक्ति का 
संवाद है | इसी श्रध्याय में अ्श्वपति कैकेय का नाम भी आता है । 

छुखवां अध्याय बहुत महत्वपूर्ण है। इस में आरुणि ने अपने पुत्र श्वेत- 
केतु को ब्रह्मविद्या की शिक्षा दो है, 'हे श्वेतकेतु वद्द बह्म तू ही है।! शत- 
पथ ब्राह्मण में लिखा है कि श्रारुण याज्षवल्क्य के गुरु थे ।' त्रिव्नश्करण 


३ “सर्वे अब उपनिषदिक फिलासोफ़ी', पृष्ठ २३ 


२-छांदोग्य 


द््८ दर्शनशाखर का इतिहास 


का सिद्धांत पहल्ली बार यहीं समझाया गया है। सातव अध्याय में नारद 
ने सनत्कुमार से ज्ञान सीखा है। अंतिम अध्याय में इंद्र और विराचन के 
प्रजापति के पास जाकर श्रात्म-जिज्ञासा करने की कथा है । इन में कुछ 
कथाओं का वर्णन आगे आएगा । 

ईशोपनिषद्‌ में सिफ्र श्रठारह मंत्र हैं। हस उपनिषद्‌ में ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय-वाद का बीज पाया जाता है । आत्मिक 
कल्याण के लिए ज्ञान ओर कर्म दोनों आव- 
श्यक हैं । गीता के निष्काम धर्म का मूल भी यही उपनिषद्‌ है। केनो- 
पनिषद्‌ में ब्रह्म की महिमा का वर्णन है। वाणी और मन उसे नहीं जान 
सकते | देवताओं की विजय वास्तत्र में ब्रह्म की ही विजय है। बिना बह्म 
की शक्ति के एक तिनके को भी अग्नि जल्ना नहीं सकती शऔऔर वायु उड़ा 
नहीं सकती । 

आरंभ में केवल्न एक आत्मा थी | उस ने इच्छा की कि लोक की रृष्टि 
करूं । दूसरे अध्याय में तोन प्रकार के जन्मों 
का वर्णन है | जब मा के गर्भ में जाता है तब 
यात्ञक का प्रथम जन्म होता है । गर्भाशय से बाहर आना दूसरा जन्म है। 
अपना घर पुत्रों को सोंप कर बृद्धावस्था में जब मरता है तो मनुष्य का 
तोसरा जन्म होता है । तीसरे अ्रध्याय में प्रज्ञान को मद्दिमा का वर्णन दे । 

हुत से मनोविज्ञान के शब्द इस अध्याय में पाए जाते हैं। संज्ञान, 

विज्ञान, मेधा, ४ति, मति, स्पति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाएं प्रज्ञान 
के ही रूपांतर हैं| यहां रेशनल साइकालोजी”? का बीज वतंमान है। 
अज्ञान में सब कुछ प्रतिष्ठित है, प्रशान बह्म है ] 

पहला अ्रध्याय शिक्षा अध्याय हैं| आचार्य अपने शिष्य का सिख- 
जाता है --“खत्य बोला कर, धर्माचरण किया 
कर, स्वाध्याय से प्रमाद्‌ मत करना, इत्यादि |? 
“ज्ञो इमारे अच्छे कर्म हैं उन्हीं का अनुकरण करना, छुरों का नहीं |” दूसरी 


३-४--ईश और केन 


५--टैतरेय 


६--पैत्तिरीय 


उपनिषद्‌ दर 


ब्रह्मानंदवरली में बतलाया गया है कि जो ब्रह्म को आनंदस्वरूप जानता 
है, वह किसी से नहीं करता | वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर श्रानंन्दी 
होता है ।! इसी श्रध्याय में मनुष्यों, गंधर्वों, पितरों आदि के आनंद का 
वर्णान है। ब्रह्म का आनंद पार्थिव सुखों से करोड़ों गुना बढ़ा है। वासना- 
हीन श्रोश्निय को भी उतना दी आ्रानंद मित्रता है। तीसरी शठ॒गु-वल्ती 
में ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति बताई गईं है और पंचकोशों का वर्णन है । 

पहले श्रध्याय में देववान और पितृयान सार्गो' का वर्णन है। अंतिम 
या चतुर्थ में बालाकि और अजातशन्रु की कथा 
की आवृत्ति है | दूसरे अध्याय में कौषीत की, पेंगय 
प्रतर्देन और शुष्क भव 'गार ऋषियों के सिद्धांतों का वन है | तृतीय अध्याय 
में इंद्र प्रतर्दन से कहते हैं कि मुझे ( इंद्र को ) जानने से ही मनुष्य का 
कह्थाण हो सकता है। 

कढापनिपद्‌ बहुत प्रसिद्ध है। इस के अंग्रेज़ी में कई अनुवाद निकत् 
चुऊे हैं। कठ की कथा और कविता दोनों रोचऋ 
हैं । नचिकेता नामक बालक पिता की श्राज्ञा से 
यम ( रूस्यु ) के यहां (अतिथि बन कर ) गया 
और यम की अनुपस्थिति के कारण तीन दिन तक भूखा रहा । वापिस 
आने पर यम को बड़ा खेद हुआ ओर उन्‍्हों न नचिकेता से तीन वरदान 
माँगन का कहा | दो इल्छित वर पा जाने पर तीसरे वर में नचिकेता ने 
मरे हुए पुरुष का क्या हाता है? इस प्रश्न का उत्तर साँगा । यमाचार्य ने 
कहा-- तुम धन और ऐश्वर्य माँग लो, सुंदर ख्रियां माँग लो, लंबी आयु 
माँग ज्लो, मगर इस प्रश्न का उत्तर मत माँगा |? परंतु नचिकेता ने अपना 
हठ नहीं छोड़ा ओर यम को नचिकेता के प्रश्न का उत्तर देना पड़ा | आश्मा 
की दुज्ञयता, अमरता आदि पर इस उपनिपद्‌ में बड़े सुंदर विचार पाए 
जाते हैं| 

कठ और सुंडक दोनों की कविता पर रहस्यवाद की छाया है। मुंडक- 


७--कँ|बीतकी 


८-१०--कठ, मुंडक 
ओर इश्वताश्वेतर 


७० दशेनशाख्त्र का इतिहास 


डपनिषद्‌ में सप्रप॑च अह्मय का बड़ा सुंदर वर्णन है | “वहां न सूर्य चमकता 
है, न चंद्रमा, न तारे, न यह बिजज्षियां; फिर इस अग्नि का तो कद्दना 
ही क्‍या ? उस की ज्योति स ही यह सारा जगत्‌ भासमान है| ब्रह्म ही आगे 
है, ब्रह्म दी पीछे है, बद्म ही दक्षिण और उत्तर में है, बह्म ऊपर और नीचे 
है ।!* 

र्वेताश्वेतर के पहले श्रध्याय में तस्कात्वीन अनेक दार्शनिक सिद्धांतों 
की श्रात्चोचना है| उस समय में 'स्वरभाववाद! कालवाद! यदच्छावाद? 
आदि अनेक वाद चलत्र पड़े थे। इस उपनिपत्‌ में शेबमत ओर सांरुय- 
संबंधी विचारों का बाहुल्‍य है | किंतु श्वेताश्वेतर का सांखुय निरोश्वरवादी 
नहीं है। प्रकृति माया है और महेश्वर मायी (माया के स्वामी या अध्यत्त) । 
माया शब्द का प्रयाग करते हुए भो श्वेताश्वेतर में जगत्‌ के मिथ्या होने 
को कल्पना नहीं है| कुडु समय के बाद सृक्षि और प्रक्षथ होने का विचार 
भी इस में वतंमान है | 

भगवदूगीता के विचार्रों का आधार बहुत कुछ यही तीन उपनिषद्‌ हैं । 

प्रश्नोपनिषद्‌ क्री शैज्नी वैज्ञानिक और आधुनिक मालूम होतो है। 
सुकेशा, सत्यकाम, सौर्या यणी, कौसल्य, वैदर्भो 
आर कबंधी-- यह छः जिज्ञासु महषिं पिप्प- 
लाद के पास जाकर अपने-अपने प्रश्न रखते हैं 
जिन का ऋषि क्रमशः समाधान करते हैं | 

कबंधी कात्यायन ( कात्यायन गोत्र का नाम है) ने पूछा--सगवन्‌ 
यह भ्रजाएं कहां से उप्पन्न होती हैं ?? 

भागंव वेदर्भी ने पूछा--“ भगवान्‌ ! कितने देवता प्रजा का धारण 
करते हैं ? कौन देवता उन्हें प्रकाशित करते हैं ? इन देवताओं में सर्वश्रेष्ठ 


कौन है ?? 


$ मुंडकापनिषद्‌ में परा और अपरा विया का मदतवपूर्ण भेद समझाया गया 
है। 'कठ! में श्रेय और 'प्रेय” का भेद भी कुछ ऐसा ही है। 


२१-१३ ०-प्रइन, भत्रा, ओर 
मांडूक्य 


उपनिषद्‌ रे 


उत्तर- प्राण? 
आश्वत्तायन कौसल्य ने पूडा--'भगवन्‌ , यह प्राण कहां से उत्पन्न होता 

है, इस शरीर में केसे आता है और केसे निकल जाता है ! 

सौर्यायणी गारग्य ने प्रश्न किया--'भगवन्‌, इस पुरुष में क्या सोता 
है, और क्या जायता रहता है; कौन स््रप्त देखता है; छिपे सुख द्वोता 
है ? 

शब्य सत्यकास ने पूछा --भगवन्‌ | मरते समय ओंकाह के ध्यान 
से कौन लोक मिल्लता है ?? 

सुकेशा भारद्वाज ने पूछा-- पुरुष क्या है ?? 

इन प्रश्नों स यह स्पष्ट हो जाता है कि प्राचोन भारत में दुर्श व-संबंधो 
जिज्ञासा बड़ी प्रबल्न थो | दाशनिक विपर्यों पर तरह-तरह से विचार छिए 
जाते थे; कहीं शाखा के रूप में, कहीं शिष्पों को शिक्ष। के रूप में । 

मैत्री उपनिषद्‌ पर सांख्य और बौद्ूधर्म का प्रभाव दिखाई देता है । 
राजा वृहद्रथ का दुःग्ज और निराशावाद उपनिषदों को “स्पिरिट! के अनु- 
कूल नहीं है। राजा बुद्द्रथ शाक्यायव के पास दाशनिऋ जिज्ञासा लेकर 
जाता है | अंतिम तीन अध्यायों में शनि, राहु, केतु जेसे नाम पाए जाते 
हैं जिन से उस काल की खगोल्न-विद्या का कुछ अनुमान होता है । इस 
उपनिषद्‌ में षडंग-योग का वर्णन भी है । 

मांडक्योपनिषद्‌ सब से छोटा उपनिषद्‌ है। इस को मौलिकता 
जागृति, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरोय नामक चार अत्रस्थाश्रों का वर्णन है। 
विश्व-ब्रह्मांड में आकार के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है । अतीत, वर्तमान 
ओऔर भविष्य की सारी सत्ताएं श्रोकार का व्याख्यान-मात्र हैं | जागृति 
अवस्था में चेतना वहिमुंख्रों होती है; स्वप्नावस्था में अंतमुंखी; सुषुप्ति 
में श्रात्मा प्रज्ञानघन ओर थ्रनंद्सय होता है। इन तीनों अवस्थाओं में 
क्रमशः आत्मा का नाम वेश्वानर, तैजसू और प्राज्ञ होता है। तुरोयावस्था 
में यह कुछ भो नहीं होता । वहां ज्ञात-भाव ओर झोय भाव दोनों लुप्त दो 


छ्र दर्शनशाख का इतिद्दास 


जाते हैं। यही मुक्ति की अवस्था है। इस भ्रवस्था का कत्तण या वर्णन 
नहीं दो सकता | यहद्द श्रडित्य, शांत, भ्रद्देतावस्था है । इस अवस्था-प्राछः 
को हो आत्मा” कहते हैं | मांडक्य पर श्री शंकराचार्य के शिक्षक के गुरु- 
देव श्री गौदपादाचार्य ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदांत-लाहिस्य में बहुत 
प्रसिद्ध हैं | 
उपनिषद्-द्शन 

उपनिषदों में आाह्मण-युग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पढ़ती है। 
ही कर्मकांड को जटिलता पर उपनिषद्‌ के ऋषियों 
को अकसर क्राघ आर जाता है। मुंडकोपनिषद्‌ 
कद्ठता हैः--- 

प्लवा हयते अच्दा यज्ञरूपा अशदशोक्तमवरं येपु कर्म। 
एसस्छे,यो येडमिनन्दन्ति मुढ़ा जरा झत्युस्ते पुनरेशपि यस्ति ॥१।२।७ 

अर्थात्‌ यह यज्ञ रूप नौकाएं जिन में अठारह प्रकार का ज्ञान वर्जित्त 
कर्म बतल्ाया गया है, बहुत ही निर्बल हैं | जो मुढ़ लोग इन्हें श्रेय कह 
कर अभिनंदन करते हैं, थे बारबार ब्रृद्धावस्था और खत्यु को प्राप्त द्वते 
हैं। यम ने नचिकेता से कहा कि एक रास्ता “श्रेय” की शोर जाता है, 
दूसरा “प्रथ!” को ओर । सांसारिक ऐश्वर्य प्राप्ति का मार्ग एक है और मोक्ष 
प्राप्ति का मार्ग दूसरा । इन दोनों के हंह का उपनिषदों न श्रनक प्रकार 
समझाया है| श्रेय और प्रेय को साधनभूत विद्याएं भी दो प्रकार को हैं । 
'परा! विद्या से श्रेय की प्राप्ति होती है श्रौर अपरा? से प्रेय की । “दो 
विद्याएं जाननी चाहिए, परा और अपरा। उन में ऋग्वेद, यजुर्वेद सामचंद 
इध्यादि अपरा विद्या हैं । परा विद्या वह है जिस से उस अज्ञर का ज्ञान 
होता है !* नारद जी ने सनत्कुमार के पास जाकर कहा “भगवन्‌ सुर 
शिक्षा दो |! सनत्कुमार ने कहा--तुम ने कहां तक पढ़ा है, जिसके श्रागे 
में बताऊं ?? नारद ने कहा--'भगवन्‌ में ने ऋग्वेद पढ़ा है, यजवेंद पढ़ः 
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उस के साधन 


उपनिषद्‌ छ्दे 


है, अन्य वेद भी पढ़े दें; में ने देवविद्या, बक्मविद्या, भूत-विद्या, ज्षन्रविद्या, 

नज्॒न्नविद्या"**' “आदि भी पढ़ी हैं। इस प्रकार हे भगवन्‌ में श्रभो मंत्रवित्‌ 

ही हूँ, आश्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूँ । आप मुझे शोक के पार 

पहुँचाएं।*' इस उद्धरण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का 

अनुमान हो सकता है । साथ द्वी उस काल में अह्यविद्या या श्राव्मविद्या 

कितनी ऊँची और पविन्न समझो जाती थी. यद्ट भी मालूम हो जाता है । 

इंद्रियां, मन ओर तक आत्म-प्राप्ति के मार्ग या साथन नहीं हैं, ऐसा डप- - 
निषद्‌ के ऋषियों का विश्वास है| कठ में लिखा हैः-- 


पराश्वि खानि व्यतृणत्स्यंभू स्तस्मात्यराड़ पश्यति नान्तरात्मन्‌ । 
कश्चिद्धीर: प्रत्यग-व्मानमेक्षत्‌, आवृत्तचक्षु स्तत्वमिच्छा न्‌ ॥२।४।१ 

“विधाता ने इंद्वियों को वाह यद॒र्शी बनाया है, इसी लिए मनुष्य भीतर 
की चीज़ें नही देख खकता; कोई घीर पुरुष ही अपनी इध्टि को अंतमुखी 
कर के प्रस्यगारमा का देखता है।” कठ में भो कहां हैः--- 

नायमास्मा प्रवचनेन सभ्यो न मेघया न बहना श्रुतेन । 

यमेवैष बुणुते तेन लम्यस्तस्येप आत्मा विवृणुत तनु' स्वाम्‌ |३।२।३- 

तथा--- 


नेपा तकेण मतिरापनेया, प्रोक्तान्येनेत्र सुज्ञानाय ष्ठ ॥१२।8 

अर्थात्‌ यह श्रात्मा वाद-विवाद ( प्रवचन ) से नहीं मिल सकता, न 
बुद्धि स, न बहुत सुनने से | यह आत्मा जिस को वरण कर लेता है उसी 
का प्राप्त होता है, उसी पर यह अपना स्वरूप प्रकट करता है | तक से भी 
आरम-ज्ञान नहीं होता; आचार्य के सिखाने से हो बोध होता है |! 

यहां गुरु और भगवस्कृपा दोनों पर ज़ोर दिया गया है। आत्मज्ञान 
अथ्या आत्म-प्राप्ति के क्षिण नैतिक गुणों का होना भी आवश्यक है | जो 
दुष्कर्मों से विरत नहीं हुआ है, जो अ्रशांत और अ्समाहित चित्त वाला 
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है, जिस का मन चंचल है, वह ब्रह्म को नहीं पा सकता? (क5० १]२।२४) 
“यह श्रासमा सत्य से मिलने योग्य है, तप से प्राप्य है, सम्यकू ज्ञान और 
शद्याचर्य से लब्य है, निर्दोष यती ज्योतिर्मग, निर्मल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं! ( मुंडक ३११४ ) | 
उत्तर काक्ष के वेदांती जिसे अनुभव ( इंटीग्रल एक्सपीरियंस ) कहते 
हैं, उसी से आत्मसत्ता तक पहुँच हो सरतो है, केवत्न तक या वाद-विवाद 
से नहीं । निदिध्यासन का भी यही श्र्थ है । 
आस्मसत्ता के जिज्ञासु में कुछ विशेष गुण होने चाहिए। मैत्रेप्री ओर 
नचिडकेता की तरह जिन्हें संसार के ऐश्वर्थ और 
सुख नहीं लुभा खकते, भारतीय ऋषियों के 
- मत में वे ही वस्तुतः आत्म-विपयक्‌ जिज्ञासा के अधिकारी हैं। दर्शव- 
शास्त्र या अध्यात्म-विद्या के वास्तविक विद्यार्थी संघार की छोटी-छोटी चौज्ञों 
के पीछे नहीं दौड़ते। 'जो भूमा है, जो असीम और अनंत है, वही सुख 
है, उसी को प्राप्ति में आनंद है; अ्क्र में, शांत या सीमित में, सुत्र नहीं 
. है [! जहां एक के भ्रतिरिक्त कुडु भो नहीं देखता, कुडठु भो नहीं सुनता 
और जानता, वह भूमा है? भूमा में मिल जाना द्वी जोवन का परम 
उद्देश्य है। भूमा का प्रेमी कुदसांसारिक ऐश्वर्यों श्रोर भोगों में केस फेश्व 
“सकता है ? 


जिज्ञास कौन है ? 


चरम तत्व की खोज 

उपनिपदों के ऋषियों की सब से बड़ी अभिन्नापा विश्व के तत्व-पदार्थ 

को जान लेने की थी । संसार की विभिन्नताओं का एकता के सूत्र में बाँघने 

बाली कौन वस्तु है ? ऐसी काई वस्तु है भी या नहीं; यदि है तो उस तक 

इमारी पहुँच केसे द्वों ? हम विश्व-तत्व को कहां खोजें ? विश्व के वाद्य 

'पदाथों तक इमारी पहुँच सोधो (डाइरेक्ट ) न द्वो कर इंद्वियों के माध्यम 
से है। अपनी सत्ता का ही हम प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते हैं; इंस लिए 
विश्व-तत्व को खोज हमें अपने में हो करनी चाहिए। कुछ काज्न तक 


उपनिषदू क्र 


झधर-उधर घूम-फिर कर उपनिषदों के ऋषि इसी नि्ंय पर पहुँचे। अपनो 
इस यात्रा में वे कभी-कभी वायु, जल, अग्नि, आकाश, असत्‌, प्राण आदि 
पर रुके भी, पर अ्रंत में उन को जिज्ञासा उन्हें आत्म-तत्व तक ले गई। 
डउपनिषद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपन अंदर स्लॉक कर ही विश्व-तत्व का 
स्वरूप निर्णय किया | इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर वाह्म जगत पर दृष्टि-पात 
किया । उन को क्रांत-दशिनी दृष्टि को वाह्य जगत और शअ्ंतर्जगत दोनों के 
पीछे छिपे हुए तस्वों में कोई भेद दिखाई नहों दिया । यद्टां हम पाठकों को 
छांदाग्य की एक कथा सुनाते हैं ।* 
इंद्र और विरोचन दानों न प्रजापति के पास जाकर पूछा कि “आत्मा 
का स्वरूप क्या है?! इंद्र देवताओं की और विराचन असुरों को और से गए 
थे। प्रजापति--ने कहा 'यह जो आँख में पुरुष दिखाई देता है, यदद 
आत्मा है। यह जो जल्न में और दपण में दिखाई देता है, यददी भ्राव्मा 
है !! प्रजापति ने दोनों का अच्छे-श्रच्छे कपड़े पहन कर आने को कहा । 
जब यह सज-घज कर आए ता प्रजापति न उन्हें जल्लभरे मिट्टी के पात्र में 
मॉँकने की आज्ञा दी और पूछा कि क्या देखते द्वो ? दोनों ने उत्तर दिया- 
सुंदर वस्त्र पहने अपने को ।? प्रजापति ने कहदा--“यद्दी आश्मा है, यह्द 
बह्म है, जो जरा-स॒त्यु होन है, शाक-रहित है, ओर सत्य-संकल्प है ।? 
विराचन संतुष्ट हंकर चला गया पर इंद्र को संदह बना रहा | 'भगवन्‌ ! 
यह आत्मा तो शरीर के अ्रच्छे दोने पर अच्छा लगेगा, परिष्कृत होने पर 
'एरिष्कृत प्रतीत होगा, अंधे होने पर अंधथा, इत्यादि | यह जरा-मरण-शून्य 
आत्मा केसे हो सकता है ?? प्रजापति ने दूसरो परिभाषा दी--जो आनंद 
सद्ठित स्व॒प्लों में घूमता है, वह आत्मा है ।! इंद को फिर भो संताष न 
हुआ | उस ने लोट आकर कहा --'भगवनू ! स्वप्न में सुख-दुख दोनों दी 
होते हैं, इस लिए स्वप्न देखने वाला भझ्राव्मा नहीं हा सकता |! सदा बद- 
जलने वाली मानसिक दुशाओं का आत्मा मानना संत्ताष-जनक नहीं है। प्रजा- 
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पति ने समझाया कि गहरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है और स्वप्कः 
नहीं देखता वह आत्मा है। इंद्र का अब भी समाधान न हुआ, उसने 
कट्ठा--- इस में मुझे कोई भल्ताई नहीं दीखती । ऐसा जान पड़ता है कि 
सुधुप्ति-दुशा सें आत्मा विनाश को हो प्राप्त हो जाता है |? प्रजापति ने 
समझाने को चेष्टा की; 'हे मघवन्‌ ! शरीर की ही झरूत्यु होती है, आत्मा 
को नहीं। इस अस्तमय, अशरीर आत्मा को प्रिय और श्रप्रिय नहीं छूते ।? 

यहां प्रजापति का अ्रभिप्राय जाग्रृत, स्वप्न और सुषुप्ति अ्रवस्थाओं के. 


आधार या अ्रधिष्टान-रूप आस्मा की ओर इंगित करना है जो कि किसी 
एक अवस्था स समीकृत नहीं किया जा सकता। भाधुनिक काल में जान 
स्टुअट मिल ने अपने तकशाखसत्र में बसलाया है कि किसी पदार्थ का 
स्वरूप उस का अनेक अ्रवस्थाश्रों में अध्ययन करने से मालूम हो सकता 
है। ज्ञेय पदार्थ की परीक्षा उस की विभिन्न दशाओं में करनी चाहिए, इस 
तथ्य को आये दाशंनिकों न उपनिषत्काल में ही जान लिया था | जगह- 
जगद्द रवप्नादि अवस्थाओं का उदलेख इस का प्रमाण है। 

अपने में विश्वतत्व का आभास पा छ्लेने पर उसकी सत्ता में दृढ़ 
विश्वास हो जाता है| यदि विश्व-तत्व मुरू में वर्तमान है तो में उस की 
सत्ता में संदेह नहीं कर सकता, क्योंकि अपनी सत्ता में संशय करना 
संभव नहीं है । जिस तत्व को इन ऋषियों न अपन सें देखा, वही तत्व- 
उन्‍हें वाह्म जगत में भी स्पंदुमान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह श्रःत्म-- 
तत्व अमर है । 'जीवापेत॑ बाव किलदं प्रियत न जोबो प्रियत इति''* 
अर्थात्‌ ज्ञीव से वियुक्त होने पर यह मरता है, जीव नहीं मरता। आत्मा 
के विषय में कठापनिषद्‌ में लिखा हैः--- 

न जायते प्रियते वा विपरिचन्ञायं कुतश्चिन्न न वभूव कश्चित्‌ । 

अजो नित्यः शाश्वता <यं पुराणा न हन्यते हन्यमान शरोरे ॥९।१८ 
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अर्थात्‌--'यहट न कभी उत्पन्न होता है, न कभी मरता है। यह चैत- 
न्‍्य स्वरूप कभी, कद्दीं से नहीं आया | यह अज है, नित्य है, शाश्वत है, 
ध्राचीन है; शरीर के मारे जाने पर यद्द नहीं मरता |? तत्व-पदार्थ का अथ॑ 
ही यह है कि वह अनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रहे और बहुतों में 
घक हो। 
विश्व-तत्व की वाद्य जगत्‌ में खाज का सब से भ्रच्छा उदाइरण छांदी- 
व्य में है । आरुणि और उन के पुत्र श्वेतकेतु में अह्मविद्या-विषयक संवाद 
वो रह्दा है, :-- 
धुन्र, न्यओथ (वटवृत्त ) का एक फल यहां लाझो।? 
यह ले आया, भगवन्‌ !? 
'इसे तोड़ा ।? 
श्वेतकेतु ने उस ताड़ डाला । आरुणि ने पूछा-- 
“क्या देखते हा ?' 
छोटे-छोटे दाने ।! 
“इन में से एक को तो तोड़ा ।? 
तोड़ लिया, भगवन्‌ [? 
क्या देखते हो ?! 
कुछ भी नहीं ।” 
तब आरुणि बोल्-- हे सोम्य जिस अशिमा को तुम नहीं देखते, उसी 
में से यह महान्‌ वट-बृक्त निकला है। सोम्य, श्रद्धा, करो | 
यह जो अणिमा ( अणु या सूचम वस्तु ) है, एतदात्मक ही यह सब 
'खंसार है। यह अणिमा ही सत्य है । यद्दी हे श्वेतकेतु | तुम दो ( तत्व 
मसि श्वेतकेता ) 7 
चही सूच्छ सत्ता जो जगत्‌ की आत्मा है, श्वेतकेतु में भी आत्म-रूप 
में बतमान है; जो पिंड में है, वही ब्रह्मांड में है। जाग्रत, स्वर्ण आदि 
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अवस्थाओं का विश्लेपण करके ऋषि जिस तत्व पर पहुँचे थे, वही तत्व 
चट-वृक्त के बीज में भी अदृश्य रूप में वर्तमान है। उपनिषदों में श्रंतजंगत्‌ 
के तस्व-पदार्थ को आत्मा और वाह्य-जगत्‌ के तत्व को ब्रह्म नाम से पुकारा 
गया है। उन का यदह्द निश्चित मत है कि यह आत्मा-अह्य ही है ( अय- 
माध्मा ब्रह्म ) । 

छांदोग्य के दी छुटव अ्रध्याय में हम पढ़ते हैं :--- 

सदेव सोस्येदमग्र श्रासीदेकमेवाद्ितीयम्‌ । 

हे स्ोग्य ! आरंभ में यह एकमात्र श्रद्चिनीय सत्‌ ही वर्तमान था।” 
कुछ ज्लोग कद्दते हैं कि आदि में एक अ्रद्धितीय श्रसत्‌ ही था जिस से सब 
डत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा केसे हो सकता है? असत्‌ से सत्‌ की उ्पक्ति 
नहीं हो सकती । इस किए सृष्टि के श्रादि में एक श्रद्धितीय सत्पदार्थ ही 
अस्तिस्ववान्‌ था, ऐसा निश्चय करना चाहिए ॥?* 

“हे सोम्य जैसे एक ही मिद्दी के पिंड को जान लेने पर मिट्टी की 
सारी चीज़ें जान तो जाती हैं क्योंकि मिद्दी के सब कार्य वाणी का आलंबन 
या नाम-मात्र हैं, वेसे ही ब्रह्म को जान लेन पर कुछ जानने को शेष नहीं 
रइता /?* यह उद्धरण वेदांत-साहित्य में बहुत प्रसिद्ध हैं। बच्चा के ज्ञान 
से सब का ज्ञान हो जाता है, इस का यही श्रर्थ है कि सब कुछ ब्रह्म का 
कार्य है। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में सृष्टि का वर्णन इस प्रकार है। 'उस शआत्मा से 
आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जलन, जल 
से पृथ्वी, पृथ्वी से वनस्पतियां, वनस्पतियों से अन्न और अन्न से पुरुष।! 

“जिस से यह भूतवर्ग उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रहते हैं, जिस की ओर यह जाते हैं, जिस में प्रवेश करते हैं, उस की' 
जिज्ञासा करो; वह ब्रह्म है ।! आनंद से ही सब भूतवर्ग उयन्न होते हैं; 


हल 
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उपनिषद्‌ ७६. 


उत्पन्न द्वो कर श्ानंद में ही जीवित रद्दते हैं।? कौन साँस ले सकता, कौन 
जीवित रह सकता, यदि यह आकाश आनंदमय न होता ।? 

'श्रन्ञ को ब्रह्म समझना चाहिए; प्राय को बह्म समझना चाहिए; मन 
को ब्रह्म समझना चाहिए; विज्ञान को बह्मा समझना चाहिए; आनंद को 
ब्रह्म समझना चाहिए ।! 

वेदांतियों का मत हैं कि इस प्रकरण ( भ्वयुवज्ञी, २--६ ) में पंच- 
कोशों का वर्णन है। सर राधाकृष्णन के मत में श्न्न का श्र्थ जड़-तत्व 
है। प्रारंभिक विचारक जड़-तत्व को ही चरम वस्तु समभते हैं । इस प्रकार 
परमाणुवाद की नींव पड़ती है। लेकिन यदि परमाणु-पुंज ही भ्रंतिम तत्व 
हैं, ता जीवन को उग्राख्या किस प्रक़्ार की जायगी ? जड़ से चेतन को 
उस्पत्ति नहीं हा सकती, इस लिए प्राण प्र्थात्‌ जीवन की कल्पना करनी 
पड़ती है। ज्ञान या दुर्शन-क्रिया सिफ़ जीवन से ऊँची चीज़ है, इस लिए 
मन ही अंतिम तत्व है, ऐसा विचार उत्पन्न होता है। विज्ञान या बुद्धि- 
तत्व चक्षु, मन आदि इंद्वियों से उच्चतर पदार्थ है, परंतु उडपनिषद्‌ के ऋषि 
उस से भी संतुष्ट नहीं हुए | उन्हों ने विश्व की व्याख्या के लिए आनंद्‌- 
मय आत्मतत्व का आह्वान कर के ही विश्राम लिया। तैत्तिरीय में आत्मा 
को सत्य, ज्ञान भर श्रनंत वर्णित किया गया है । 

उपनिषदों में ब्रह्म या विश्व-तत्व का वर्णन दो प्रकार का पाया जाता 
है। वे ब्रह्म को समुण ओर निगुंण दोनों तरद्द 
का बतलाते हैं। एक निर्गुण तत्व से इस विचित्र 
ब्रह्मांड की उध्पत्ति नहीं हा सकतो, इस लिए स्थान-स्थान पर जगत्‌ का 
वर्णन विराट्‌ सत्ता का अंग कह कर किया जाता है। जो ब्रह्म जगत्‌ से 
सहचरित है, जो श्रण॑नामि ( मकड़ी ) की तरह विश्व को अपने से ही 
उत्पन्न करके उस में ब्याप्त द्वोता है, उसे सम्रपंच ब्रह्म कहते हैं | प्रपंच 
का श्रर्थ है विश्व का विस्तार । उपनिषदों में सप्रपंच ब्रद्मै का वर्णन बड़ा 
काव्यमय है। नीचे हम कुछ श्लोक डुत करते हैंः-- 


खप्रपंच और निश्प बह्यपंच 


- द० दशेनशाख्र का इतिहास 


यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ पृथिव्या अंतरो, य॑ं पथिंवी न वेद, यस्य एथियी 

- शरोरं यः एथिवीमंतरों यमयति, एप त आत्माउन्तर्यास्यरूतः | 
वृह्ददारणयक० ६।३ 

अर्थः--जो पृथ्वी में स्थित है और पृथ्वी का अंतर है; जिसे एथ्वी 
नहीं जानती; जिस का पृथ्वी शरीर है; पृथ्वी के अंदर बैठ कर जो उस का 
सियमन या नियंत्रण करता है, वह अंतर्यामी अम्ठृतमय तेरा आस्मा है । 
' इसी प्रकार अ्रत्मा जल में, अग्नि में, अंतरित्त आदि सब में अंतर्यामी-रूप 
से विराजमान हैं । 

एत्तस्य वा अक्षरस्य प्रशासने गागि सूर्याचंद्रमसौ विष्टनो तिष्ठतः-- 
बवृदृदारणयक ० र२।४। ६ 
अर्थ; -- हे गार्गी ! इसी अक्षर के शासन में सूर्य श्र चंद्रमा धारण 
किए हुए स्थित हैं | इसी के शासन में च्यावाएथिवी, निमेष, मुहूर्त भ्रादि 
घारण किए जाकर स्थित हैं। 

यतश्चोदेति सूर्यो3स्तमत्र च गच्छृति 

त॑ दवाः सर्चेउपिंता स्तदु नात्यति कश्चन एतदूवेतत्‌ । कठ० २|६ 

अर्थः-- जहां से सूर्य उदित होता हैं ओर जहां अस्त होता है, जिस 
में सब देवता श्र्पित हैं, जिस का काई अतिक्रमण नहीं कर सकता, यहद्द 
चही है । 

अग्नियथेको भुवनं प्रविष्डो 

रूपं॑ रूप अतिरूपा बभूव 

एकस्तथा सब भूतान्तरास्मा 

रूप रूप प्रतिरूषा खहिथ्य | ( कठ २। ५। ६ ) 

अर्थ:--जैसे अग्नि भुवन में प्रवेश कर के अनेरो रूपों में अभिव्यक्त 
हो रद्दा है, उसी प्रकार एक ही सब भूतों का अंतराध्मा प्रस्येक रूप (शक्ल) 
में आसमान है; इस के बाहर भी यही आस्मा है । 


डपनिषद्‌ प्प्र 


यस्मिन्यौः एथिवी चांतरिक्षमोतं मनः सह प्राणेश्च से: । 
तमेवैक॑ जानथ आत्मानमन्या वाचो विमुश्थाम्टतस्येष सेतुः ॥ 
(सुं० २।२। २) 
शर्थ:--जिल में द्युल्ञोक, एथिवी और अंतरिक्ष पिरोए हुए हैं, जिस 
में प्रायों सहित सन विरोया हुआ है, इसी एक को आध्मा जानो; दूसरी 
आत छोड़ दा । बह अमत ( शअमरता ) का सेतु है । 
अग्निर्म॑धीा चक्षुपी चंद्रसूर्यों दिश्वः श्रोन्ने वाग्िद्वताश्च वेदा: । 
वायुः प्राणों हृदयं विश्वमस्य पदुभ्यां पृथ्वी होष सर्वभूतांतरात्मा ॥ 
(सुं०ण २।१।४ ) 
अर्थ:--अग्नि उस का सिर है, चंद्रमा और सूर्य नत्र हैं और दिशा * 
कान । उस की वाणी से वेद निकले हैं। वायु उस का प्राण है; विश्व 
उस का हृदय है; एथ्वी उस के चरणों से उद्भूत हुईं है; वह सब का 
अंतरात्मा है । 
अ्रतः समुद्रा गिरयश्च स्चेस्मात्‌ स्यंदंते सिंघव: सर्वरूपाः । 
अतश्च सर्वा ओषधयों रसाश्च येनेप भूतैस्तिष्ठते हथतरात्मा ॥ 
( मुं०२।१।६& ) 
अर्थ:--इसी से सब समुद्र और पर्वत उत्पन्न हुए हैं; इसो से अनेक 
रूपों की नदियां बढती हैं; समस्त ओषधियां ओर रस इसी से निकले 
हैं; सब भूतों से परिवेष्टित होकर यह अंतरात्मा स्थित है । 
मनोमयः प्राशशरीरनेता प्रतिष्ठिताञन्न हृदयं सन्निधाय | 
तदृविज्ञानन परिपश्यंति घीरा आनंदरूपमम्ठतं यदूविभाति ॥ 
(मं०२।२। ७) 
अर्थ:--यह आत्मा मनोसय है, मन की वृत्तियों से जाना जाता है; 
प्राण ओर शरीर का नेता है; हृदय में सन्निद्वित है, और शअन्न में प्रतिष्ठित 
है। धीर लोग शासत्र-द्वारा उसे जानते हैं ओर उस की झानंदमय भ्रस्ृत- 
स्वरूप भासमान सत्ता का दुर्शन करते हैं । 


्र दर्शनशास्त्र का इतिहास 


सप्रपंच ब्रह्म के इस कवित्वसय वर्णन के बाद हम निष्प्रपंच ब्रह्म के 
वर्णन में कुछ उद्धरण देते हैं। बवृद्ददारण्यक (३। ८। ८) में याश्वल्कय 
शार्सी को अक्षर का स्वरूप समझाते हैं :-- 

“हे गार्गी ! इस अ्षर का विद्वान लोग इस प्रकार वरणंन करते हैं। 
यह स्थूल नहीं है, अखु नहीं है, हस्व नहीं है, दी नहीं है, रक्ततर्ण नहीं 
है, चिकना नहीं है; यदद छाया से भिन्न है, अंधकार से एूथक्‌ है, वायु 
ओर आकाश से अल्लग है; यह असंग है; यह रस-हीन और गंधहीन है; 
यह चच्ु का विषय नहीं है, श्रोन्न का विषय नहीं है, वाणी और मन का 
विषय नहीं है; इस का तेज से कोई संबंध नहीं है, भ्राथ ओर मुख से भी 
कोई संबंध नहीं है; इस का कोई परिमाण नहीं है; यह न अंदर है, न 
याहर; यह कुछ नहीं खाता, इस को कोई नहीं खा सकता ।?? 

.केनोपनिषद्‌ में लिखा है :-- 

अन्यदेव तदू विदितादयों अविदितादधिद॒ति शुश्रुम पूर्वेषां ये नख्तदू 
व्याचच्षिरे । ( १। ४ ) 

अर्थात्‌ जो जाना जाता है उस से बचह्न भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 
उस से भी भिन्न है, ऐसा हम ने प्राचीन विद्वानों के मुख से सुना है । 

यद्‌ वाचाउनभ्युदितं येन वागमभ्युथ्ते 

तदेव अह्म त्वं विद्धि नंदं यदिदप्लुपासते | ( केन० १।५ ) 

जिस वाणी नहीं कष्ट सकती, जिस की शक्ति स वाणी बोलती है, उसो 
को तुम ब्रह्म जानो, यह नहीं जिस को तुम उपासना करते हो | 

मन जिस के विषय में नहीं साच सकता, जिस की शक्ति से मन सोच- 
ता है, उसी को तुम ब्रह्म जाना; उस नहीं, जिस की उपासना करते दो | 

नचिकेता यम से कद्ठता है :-- 

अन्यन्न धर्मांदन्यम्राधमांद्‌ अन्यत्रास्मात्कृताकृतात्‌ । 

अन्यत्र भूताच्व भव्याच्च यत्तपपश्यसि तदूवद | ( कठ, २। १४ ) 

अर्थ:-- हे यमाचार्य ! जो धर्म से अछग हैं ओर अ्रधर्म से भी अज़ग 


उपनिषद्‌ यु 


है; जो कृत ( किए हुए ) और अक्ृत ( न किए हुए ) दोनों से भिन्न हैं; 
जो अतीत और भावी दोनों से एथक तुम देखते दो, वह मुझे सममाओो । 

अशब्दमस्पशंमरूपमव्यय' तथाउरसं नित्यमगन्धवचच यत्‌ । 

अनाइनन्तं महतः परं धुवंनिचाय्य तन्स्त्यु मुखात्ममुच्यते । 

( कठ, १ । १२ ) 

अर्थ:---ब्रह्म शब्द, सपर्श और रूप से रहित है, अव्यय है, रस-रहित 
और सदा गंध-हीन है ; वह अनादि है, अनंत है, सुद्धितश्व से परे है और 
श्रुव है । उसी का अन्वेषण करके मनुष्य रृस्‍्यु के मुख से छूटता है । 

नेव वाचा न मनसा प्राप्तुं शक्यो न चकछ्ुषा । 
श्रस्तीति ब्रुवतोन्यत्र कर्थ तदुपत्नभ्यते | ( कठ, ६ | १२ ) 

अर्थ:--बह वाणी से प्राप्त नहीं किया जा सकता, मन और चछु--- 
इंव्रियो-- द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता | वह है? यद्द कद्दने के अति- 
रिक्त उस की भ्राप्ति कैसे हो सकती है १ 

ऊपर के उद्धरणों से पाठक स्वयं देख सकते हैं कि उपनिषर्दा में सप्र- 
पंच अथवा सगुख ओर निष्प्रपंच भ्रथवा निर्गुण अक्म दोनों का ही सुंदर 
झौर सजीव भाषा में वर्णन है। बवेदांतियों का मत है कि ब्रह्म वास्तव में 
निर्गुण ही है और उस का सगुण रूप में वर्णन मंद-बुद्धि जिज्ञासुओं के 
बोध के लिए है। श्री रामाजुजाचार्य के मत में ब्रह्म सगुण और निगुंण 
दोनों द्वी है। वद्द श्रशेष कल्याणमय गुर्णो का भंडार है और संसार के 
सारे दुर्गु्णों से मुक्त है । 

यदि ब्रह्म वस्तुतः नि्गुण और प्रपंच-शून्य है तो उस से जगत की 
उत्पत्ति केसे होती है? यदि एकता ही सत्य 
है तो अ्रनकता को प्रतीति का क्‍या कारण है ? 
वेदांती इस का कारण माया को बताते हैं ।इस समय हमारे खामने प्रश्न 
यह है कि-- क्‍या माया का सिद्धांत उपनिषददों में पाया जाता है ? 

(माया! शब्द भारतीय साहित्य में बहुत प्राचीन काञ से प्रयुक्त होता 
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चला आया है। ऋग्वेद में वर्णन है कि इंद्र अपनी माया से बहुरूप 
( अनेक रूपवाल्धा ) हो गया है |* यही पंक्ति बृहदारण्यक में भी पाई 
जातो है |* वृहदारण्यक के भाष्य में उक्त पंक्ति ( श्र्थात्‌ इंड्रो मायामिः 
पुरुरूप ईयते ) पर टीका करते हुए श्री शंऋराचार्य लिखते हैं :-- 

इंदः परमेश्वरों मायात्रिः प्रज्ञाभिः नामरूपकृत मिथ्याभिमानेर्वा न तु 
परमार्थतः पुरुरूपो बहुरूप इंयते गम्यते । 

भ्रर्थात्‌ इंद्र या परमेश्वर नामरूप कृत मिथ्याभिमान से श्रनेक रूपों 
चाला दिखल्वाई देता है, वास्तव में उस के बहुत रूप नहीं द्वोते । 

इस प्रकार श्री शंकराचार्य के मत में यद्वां मायावाद की शिक्षा है। 
जहां द्वेत जैसा ( इच ) होता है, वहां इतर इतर को देखता है, सुनता 
है, और जानता है; एक-दूसरे से बात-चीत करता है |*'*“**' जब इस के 
लिए सब कुछ आत्मा ही हो जाता है तो किसे किस से देखे, किसे किस 
दे सूँघे, किसे किस से सुने १३ यहां 'इव”! शब्द के प्रयोग से वेदांतियों 
को सम्मति में मायावाद्‌ की पुष्टि होती है | 'मत्तिका के सारे कार्य नाम- 
रूप-मात्र हैं, मिद्दी ही सत्य है! छांदोग्य का यद्द वाक्य भी जगत्‌ के नाम- 
रूप-मात्र होने की घोषणा करता है | श्वेताश्वतर में लिखा है;ः-- 

अस्मान्मायी सृजते विश्वमेतत्‌ (५४। & ) 
मायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु महेश्वरस्‌ ( ४७॥ १० ) 

श्रर्थात्‌ , वह मायावी इस से सारे जगत्‌ की सृष्टि करता हैं | प्रकृति 
को माया समझना चाहिए और महेश्वर या शिव को मायी या माया का 
स्वामी | 

इन उद्धरणों के बत्च पर शंकर के अनुयायी वद्ांतियों का कहना कि 
डपनिषद्‌ सायावाद की शिक्षा दते हैं | उन के कुछ विराबियों का कथन है 
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कि उपनिषदों में माया--सिद्धांत का लेश भी नहीं है श्रौर यद सिद्धांत 
बौद्धों से प्रभावित हुए शंकराचार्य को अपनी कल्पना है | पद्मपुराण में शंकर 
को इसी कारण प्रच्छुन्न बौद्ध ( छिपा हुआ शून्यवादी ) कह्दा गया है | 

वास्तव में इन दोनों मर्तों में अतिरंजना का दोष है। वस्तुतः उप- 
निषदों में जगत के मिथ्या होने का विचार नहीं पाया जाता | कठापनिषत्‌ 
में लिखा है--- 

यदेवेह तदमुन्र यदम॒न्र तदन्विह रूत्योः स रूत्यु माप्नोति य इंद्द नानेक 

पश्यति | ( २। ११ ) 

अर्थात्‌ , जो यहां है वह वहां है और जो वहां है वह यहां है। वह 
एक रूव्यु से दूसरी रूत्यु को प्राप्त होता है जो यहां अनेकता देखता है । 

इस मंत्र से यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिषद्‌ बह्म ओर जगत्‌ की 
सत्यता में भेद नहीं करते | जब छांदोग्य में आरुणि पूछते हैं, 'कथमसतः 
सज्तायेत'-- असत्‌ से सत्‌ कैसे उत्पन्न हो सकता है १-- तब वे स्पष्ट शब्दों 
में जगत्‌ का सत्‌ द्वोना स्वीकार कर लेते हैं | इस प्रकार इम देखते हैं कि 
उपनिषद्‌ जगत्‌ को मिथ्या नहीं बताते । ऋग्वद की पंक्ति में माया का 
अर्थ आश्चयजनक शक्ति! समम्झना चाहिए। श्वेताश्वेतर की माया तो 
प्रकृति ही है जिस के अध्यक्ष शिव हैं। फिर भी यह मानना पड़ेगा कि 
एकता से अनेकता की डरपति के रहस्थ को उपनिषद्‌ के ऋषियों ने स्पष्ट 
नहीं किया है, भर कहीं-कहीं उन की भाषा किसी माया? जेसी रहस्यपूर्ण 
शक्ति की ओर संकेत करती है | जेसा कि थिबो ने भी स्वीकार किया है, 
उपनिषदों में से शंकर वेदांत का विकास स्वाभाविक ही हुआ है | शंकर 
का सायावाद उपनिषदों की भूमि में आकर विजातीय नहीं मालूम होता । 

मानसशास्त्र या मनोविज्ञान की परिभाषा मानव-इतिहास के विभिन्न 
युगों में विभिन्न प्रकार की होती आईं है। 
वास्तव में मनाविज्ञान श्राजकल की चीज़ है । 
डन्नीसवीं शताब्दी में योरुप के देशों में उस का जन्म और विकास हुआ है । 
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प्राचीन काल में यूनान या ग्रीस के दार्शनिक अरस्तू ने मनोविज्ञान की नोंव 
डाढछी थी । भारतवर्ष में उपनिषत्काज्ष में हम मानसिक ब्यापारों के विषय 
में जिज्ञासा और विचार पाते हैं । आचीन काल के सभी विचारक शआ्राव्मा 
की सत्ता में विश्वास करते थे | ग्रोक भाषा से गुह्दीत साइकॉलोजो” शब्द 
का अर्थ आतत्मविज्ञान या आत्म-विषयक चर्चा है | उन्नीसवीं शताब्दो में 
मनोविज्ञान का श्रर्थ “आत्मा की दशाओं का अध्ययन! छिया जाता था | 
बाद को आत्मा! शब्द का प्रयोग छोड़ दिया गया और मानस-शाखत्र का 
काम मानसिक दशाओं का अ्रध्ययन समझता जाने लगा | आधुनिक काल 
के कुछ सनोवेज्ञानिक तो शारोरिक दशाओं से भिन्न मानसिक दशार्थ्रों की 
सत्ता में भी संदेह करने लगे हैं | अमेरिका के 'बिहेवियेरिज़्म' नामऊ स्कूल 
की गति घोर ज्ड्वाद की झोर है | 

आधुनिक विचारकों को भाँति उपनिषद्‌ के ऋषि मानसिक और शारी- 
रिक दशाओं में घनिष्ट संबंध मानते हैं | इस संबंध पर विचार करने के 
लिए आजकल एक स्वतंत्र शाखर है, जिये 'क्रिज़ियॉलोजिकत् साइकॉलो जी 
कद्दते हैं । छांदाग्य में लिखा है--श्रश्षमयं दि सोस्य मनः' --अ्रर्थात्‌ मन 
अज्नमय था अन्न का बना हुआ है। अन्न का ही सूचबम भाग मन में परिवत्तित 
हो जाता है। छांदोग्प में ही अन्यन्न कहा है--श्राहरशुद्वो सच्यथुद्धिः, 
सखशुद्धो घुवा स्वृतिः --अर्थात्‌ शुद्ध सास्विक आहार करने से मस्तिष्क 
शुद्ध होता है भोर मस्तिष्क शुद्ध होने से स्मरणशक्ति तोत्र होती है । 

उपनिषदों के मनोविज्ञान का हम 'रेशनल साइकॉलजी' कह सकते हैं। 
मानसिक जोवन को व्याख्या के लिए आत्मपत्ता को मानना भ्रावश्यक 
है | इस आ्राष्मा का स्थान कहां है ? डपत्तिषद्रों के कुछ स्थक्वों में आत्मा 
को सीमित कर के व्िंत किया गया है । कढ में लिखा है :--- 

अंगुष्ठमात्रः पुरुषो मध्य आतव्मनि तिष्ठति | ( ४७। १२ ) श्रर्थात्‌ अंगूठे 
के बराबर पुरुष आर्मा ( शरीर था हृदय ) के बीच में स्थित है। छांदोग्य 
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में भी वर्णन है कि श्राध्मा पुंडरीक ( कमल ) के आकार के दददराकाश या 
हृदयाकाश में स्थित है। फ्रच दार्शनिक डेकार्ट ने आत्मा का स्थान मस्तक 
की ग्रंथि विशेष बतलाई थी । 

लेकिन उपनिषद्‌ के ऋषि आत्मा को परिवर्तंनशील् मानसिक दशाओं 
से एक करके नहीं मानते | आत्मा अविकारी है। कठोपनिषत्‌ के अनुसार 
<इंद्वियों से उन के विषय सूचम हैं, विषयों से मन सूचम है, मन से बुद्धि 
सूचम है, बुद्धि से अव्यक्त श्रथवरा प्रकृति और प्रकृति से भो पुरुष । पुरुष 
से सूचम कुछ नहीं है; वह सूचमता की सीमा है; वह परम गति है।! 
ग्राव्मा जागृत, स्व्रप्ण और सुपुप्ति तीनों अवस्थाओ्रों से परे है। शरीर, 
प्राण, मन और बुद्धि यह सब्र श्रास्मा के ऊपर आवरण से हैं | शंकर के 
मत में तो आनंद भो आत्मा का अपना स्वरूप नहीं है, वह भी एक कोश! 
है | परंतु शंकर की यह व्याख्या उपनिषदों ओर वेदांत-सूत्रों दोनों के झंत- 
रिक अ्रभ्िप्राय के विरुद्ध है । इस के विषय में हम आगे लिखे । 

आजकल के मनोवैज्ञानिक सारो मानसिक दशाओं को तोन श्रेणियों 
में विभक्त करते हैं, संवेदन, ((फ्रीलिंग”) संककक्‍्प, 
('वाजलिशन! )और विकल्प अथवा विचार (थॉट?)। 
ऐतरेय के एक स्थत्ञ में लगभग एक दुर्जत मानसिक दुशाओं के नाम ई 
अर्थात्‌ संशान, अज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान, मेधा, दृष्टि, छति, मति, मनीषा, 
ज़ुति, स्टूति, संकल्प, क्रतु, असु, काम और वश । उपनिषद्‌ (ऐे० ३। २) 
कहता है कि यह सब भ्ज्ञान के ही नाम हैं । 

इस एक उद्धरण से द्वी पता चल जाता है कि उस समय का भनो- 
चैज्ञानिक शब्दकोपष कितना संपन्न था। हम पाठकों का ध्यान मनोविज्ञान 
का एक सुंदर कोप बनाने की आवश्यकता की ओर श्राकर्षित करना चाइते 
है। यह काम संस्कृत के दार्शनिक साहित्य को सद्दायता से बिना कठिनाई 
के पूरा दो सकता है, परंतु इस के लिए कई व्यक्तियों का सहयोग अपेक्षित 
हैं। इस काम को पूरा किए बिना योरुप के बढ़ते हुए मानसशास्त्र-संबंधी 
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साहित्य का हिंदी में अनुवाद भी नहीं किया जा सकता । 

इसी प्रकार छांदोग्य में एक स्थान पर “संकल्प” की प्रशंसा की गई 
है । मानसिक दुशाओं में संकल्प दी प्रधान है, यह मत जर्मन दार्शनिक 
शोपेनहार के सिद्धांतों से मिल्षता है । आजकल कुछ मनावेज्ञानिक बुद्धि 
को प्रधानता देते हैं, कुछ संकहप का और कुछ संवेदनाओं या मनोदेगों. 
को । छांदोग्य में ही संडल्प की मद्दिमा बताने के कुछ बाद कहा है, 'अ्थवा 
चित्त संकल्प से ऊपर है! (चित्तो बाव संकल्पादू भूयः )* मैन्नी उपनिषद्‌ 
में क्षिखा है 'मनुष्य मन से ही देखता है, मन से ही सुनता है, काम, 
संकलप, विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा'"“““'सब मन ही हैं ।! * यहां 
इंद्रियों पर मन को अधानता बताई गई है और विभिन्न मानसिक दशाओं 
को मन का विकार कहा गया है । 


निद्रा के विषय में वृद्ददारण्यक में लिखा है--जिस पत्ती थक कर 
घोंसले में घुस जाता है, वेसे ही यह पुरुष श्रांत होकर अपने भीतर लय 
इ्ो जाता है ।? " हांदोग्य में एक स्थल में लिखा हे कि साते समय पुरुष 
नाड़ियों में प्रवेश कर जाता है श्रोर स्वप्न नहीं देखता । * 

स्‍्वप्तों के विषय में उपनिषदों के विचार महत्वपूर्ण हैं | थे पुरुष में 
स्वप्त-त्णों में सूजन करने को शक्ति का वतंमान होना मानते हैं । वहां न 
रथ ढ्वोते हैं न रथ के रास्ते; रथों ओर उन के मार्गों का यह सृजन करता 
है ।* *' बहती हुई मोलों का, तड़ागों का, इत्यादि! (ब्ु० ४१३ । १०) । 

उपनिषत्कार जीव को अ्मरता या 'सृत्यु के बाद जीवन? की शिक्षा के 
पक्षपातो हैं। आजकल को 'साइकिकल रिसर्च! को ( परिषदें ) इस प्राचीन 
सत्य को स्वीकार और सिद्ध कर रही हैं । 
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उपनिषद्‌ बह. 


व्यवद्दार-शाख्र, व्यवद्ार-दर्शन श्रथवा आ्राचार-शाख्त्र में, समाज में रह 
कर मनुष्य को किन-किन क्तंन्यों का पालन 
करना चाहिए, इस का वर्णान रहता है । शास्त्र 
आर समाज जिन्हें हमारे कतंव्य बतलाते हैं, वे युक्तिसंगत या बुद्धि के 
अनुकूल हैं या नहीं ? कौत-सा आचार या क्रिया वजनोय है और कोन 
ग्रहण करने योग्य है, इस का चेज्ञानिक विवेचन व्यवहार-शाख का काम 
है। मनुष्य जिस भाँति रह रहे हैं और अपने साथियों के चरित्र को देख 
कर श्रच्छे-बुरे का निर्णय कर रहे हैं, उस पर विचार कर के कया हम किन्हीं 
सावभोम, वैज्ञानिक सिद्धांतों पर पहुँच सकते हैं ! क्‍या मानव-व्यवहार 
के, उस व्यवहार के जिसे हम नेतिक दृष्टि से आाद्य कहते हैं, कुछ ऐसे नियम 
है ज्ञो देश-काल की सीमा से परे हैं ? सामाजिक और नेतिक संस्थाओं के 
इतिहास का अध्ययन कर के क्या हम उन के परिवर्तन और विक्रास के 
नियर्मो को जान सकते हैं ? इस विकास की क्‍या कोई नियमित गति है ? 
व्यवहार-दुर्शन एस दी प्रश्नों के उत्तर खोजता है । 
योरुप के विद्वान बार-बार यह श्राक्षेप करते हैं कि भारतीय विचारकों 
ले व्यवद्वार-दर्शन में विशेष अभिरूचि या दिलचस्पी नहीं दिखलाई है। 
उन के इस शाख्न-संबंधी सिद्धांत या विचार वैज्ञानिक विश्लेपण से प्राप्त 
नहीं किए गए हैं । शायद कुछ दृद तक यह आक्षेप ठीक हा । वस्तुतः 
भारतवर्ष में व्यवहार-शाख अपन को श्रुतियों, स्म्ृतियों तथः अन्य घार्मिक 
गअंथों के प्रभाव से मुक्त न कर सका | गझ्ोस में अरस्तू न जो काम इतने 
प्राचीन समय में अपनी 'एथिक्स” लिख कर किया, वह भारत के विचारक 
आज तक न कर सके | लेकिन इस का श्रर्थ यही नहीं है कि भारतीय 
विचारको की व्यावहारिक प्रश्नों में श्रभिरुचि नहीं थी। इस के विषय में 
अधिक हम शआआगे लिखेंगे। 
यह ढीक है कि उपनिपद्‌ के ऋषि व्यवद्दा रिक समस्याञ्रों पर उतना ध्यान 
नहीं देते जितना कि आत्मा-परमात्मा-संबंधी विचारों पर । लेकिन जैसा 


उपनिषदों का व्यवहार-दर्शन 


ह० दुर्शनशासत्र का इतिहास 


कि भूमिका में कह चुके हैं, भारतवर्ष में खारो दार्शनिक खोज का उद्देश्य 
' ब्यावद्वारिक था। भारत के दार्शनिक एक विशेष त्चचंय तक पहुँचना चाइते 
थे जिस के उपायों को खाज ही उन की दृष्टि में दार्शनिक प्रक्रिया थी | 

उपनिपदों में व्यवहारिक शिक्षाएं जगह-जगह बिखरी हुईं पाईं जाती 
हैं। वे सत्य पर विशेष ज़ोर देते हैं । सत्यक्राम जाबाल की कथा में सत्य 
बोलने का महत्व दिखाया गया है। प्रश्नोपनिपद्‌ में लिखा है, “समृल्ो 
वा एवं परिशुध्यति यो5नशृतमभिव्रद्ति?* अर्थात्‌ वह पुरुष जड़-सहित नष्ट 
हो जाता है जा झूठ बोलता है। सुंडकोपनिपद्‌ कहता है, 'सत्यमेव जयते 
- नानृतम्‌ सत्येन पन्‍था विततों देवयानः |! (३ | १। ६ ) 

अर्थात्‌ 'सत्य की ही जय द्वोंतो है, कू3 की नहीं | सरय से देवयान 
( देवमार्ग ) विस्तृत या प्रशस्त होता है|? तैत्तिरिय उपनिपद्‌ में आचार्य 
ने जो शिष्य को शिक्षा दी है उस का हम कुछ आभास दे चुके हैं। वहां 
दान के विषय में लिखा है--अ्रद्टया देयम्‌: अ्रश्नद्वया अदेयम्‌: थिया देयस्‌; 
हिया देयस्‌; भिया देयम्‌ |! श्रर्थात्‌ दान श्रद्धा से देना चाहिए, भ्रश्नद्धा 
से नहीं | चन का दान करना चाहिए; लज्जा से दान करना चाहिए, भय 
से दान करना चाहिए ।? 

देव ओर पितरों के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए । माता को 
देवता सममूना चाहिए, पिता को देवता सममाना चाद्विएु | इंद्विय-निग्नह 
कौ शिक्षा तो डपनिषदों में जगह-जगदढ पाई जाती है। इंद्वियों की घोड़ों 
से डपमा दी गईं है, मन को उन्हें वॉधनेवाली रस्सियों स ओर बुद्धि को 
सारथि से | उस पुरुष का ही कल्याण होता है जिस को बुद्धि मन और 
-इंद्वियों को वश में रखती दे । 

कर्म करने में दम स्वतंत्र हैं या नहीं ! यदि दम स्वतंत्र नहीं हैं, यदि 
इंश्वर ही अच्छे-बुरे कर्म कराता है, अथवा यदि 


कर्ता की स्वतंत्रता स्का कि श 
भाग्य के वश में दोकर हम भल्न-बुरे कर्म करते 
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हैं, तो हमें कमों का फल नहीं मित्रना चाहिए । जिस के करने में मेरा 
द्वाथ नहीं है, उस के लिए में उत्तरदायी नहीं हो लकता । उपनिषद्‌ कमे- 
सिद्धांत भर पुनर्जन्म को मानते हैं, इस लिए वे कर्ता की स्वतंत्रता को 
भी मानते हैं । ऋठ में लिखा है :-- 

योनिमन्ये प्रपद्येते शरीरत्वाय दृह्विनः 

स्थाणुमन्येब्नु संयंति यथाकर्म, यथा श्रुतम्‌ । ( ९ । ७ ) 

अर्थात्‌ अपने-अपने कर्मो' के अनुसार जीवधारी पशुन्‍पक्षियों या घन- 
श्पतियों को योनि को आप्त होते हैं | मुक्तिकोपनिषद्‌ कहता है ः-- 

शुभाशुभांभ्यां मार्गाम्यां वहन्ती वाखना सरित्‌ 

पौरुषेण प्रयव्नेन योजनीया शुभे पथि । ( २। ९ ) 

श्रर्थात्‌ (वासना की नदी अच्छे और बुरे दो रास्तों से बहती है, मनुष्य 
का चाहिए कि उसे अपने प्रयत्न से सन्माग्ग में प्रवाहित करे |” यहां स्पष्ट 
दी पुरुषार्थ पर ज्ञार दिया गया है । कहीं-कहों कर्ता की स्वतंत्रता के विरुद्ध 
भी वाक्य पाए जाते हैं । “जिन्हें वह ऊँचे लोकों में पहुँचाना चाइता है, 
उन से अच्छे कर्स ऋराता है? * परंतु उपनिषदों का हृदय कतुं-स्वातंत्य 
के पत्त में है । श्रन्यथथा “आत्सा वा भरे श्रोतव्यो मंतब्यो निदिध्यासितब्यः? 
अर्थात्‌ भ्ात्मा का ही श्रवण, सनन और निदिध्यासन करना चाहिए, इत्यादि 
उपदेश-वाक्य व्यर्थ हो जायेंगे । 

जैसा कि दम पहले इंगित कर चुके हैं जीवन के भोगों और ऐश्वर्यों 
के प्रति उपनिषदों का भाव उदासीनता का है। 
बाद के--कऋठ आदि---उपनिषदों में संन्यास के 
लिए प्रबल आकर्षण पाया जाता है | याज्ववश्क्य जैसे गडओं की कामना 
करनेवाले विचारक कम होते जाते हैं। श्रेय और प्रेय के बीच में तेज्ञ रेखा 
खींच दी जाती है और दाशंनिर्कों को व्याग और तपश्चरयां का जोबन आ- 
'कर्षित करने लगता है। ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों के समुच्चय 


कम और संन्यास 
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को शिक्षा है। 'जो श्रविद्या की ही उपासना करते हैं वे घोर अंधकार में 
घुसते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमार्ग ) के उपासक हैं वे उस से भी गदरे अंध- 
कार में जाते हैं । जो केवल विद्यां और अ्रविद्या दोनों को साथ-साथ जानता 
है, वह अविद्या से रझत्यु को पार करके विद्या से अम्तत्व या अमरताः 
ज्ञाम करता है।?* “कर्म करते हुए ह्टी सौ साल तक जीने की इच्छा करे। 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्मों में लिप होने से बच सकता है; दूसरा कोई 
रास्ता नहीं है |? * 
इस समुच्चयवाद की शिक्षा का महत्व लोग दिन पर दिन भूलते गए ।. 
ज्ञान और संन्यास पर ज़्यादा ज़ोर दिया जाने लगा। भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भी हुआ कि यहां के बड़े-बड़े विचारक नंता समाज 
के प्रति उदासीनता का भाव धारण करके शअ्रपन व्यक्तिगत मोक्ष की कामना 
करते रहे | आधुनिक विद्वार्नों का विश्वास है कि सारी मानव-जाति को 
मुक्ति एक साथ ही होगी ।* अपन का समाज स श्रत्नग करके व्यक्ति उन्नति 
नहीं कर सकता | व्यक्ति का समाज से अ्त्नग कर दने पर उस की सत्ता 
डी नहीं रहती । मनुष्य सामाजिक प्राणी है, समाज सें रह कर ही बह 
अपना कल्याण कर सकता है। 
उपनिषदों का, और भारत के अन्य दर्शनों का भी, ध्येय सुक्ति पाना 
था। मोक्ष के लिए ही आत्मसत्ता पर मनन और उस के ध्यान की शिक्षा 
दी गई हे | आत्म-प्राप्ति के ल्षिए तत्पर होकर 
उपाय करने को इस शिक्षा श्रर्थात्‌ श्रवण, मनन 
ओऔर निदध्यासन* को श्री रानाडे के शब्दों में, हम आध्यात्मिक कर्म- 


मोक्ष 
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3्य्रसिद्ध वेदांती अप्पय दीक्षित का भी यही मत है । 

श्श्रवण का अर्थ है गुरुमुख से आत्म-विषयक उपदेश सुनना। मनन का आाशय 
सुने हुए पर तकतुद्धि से विचार करना समझना चाहिए। निदिध्यासन का अथ 
ध्यान, उपासना या आत्पप्रत्यक्ष की प्रक्रिया है। 


उपनिषद्‌ ह्श्‌ 


'बादु कद्द सकते हैं | यहां कर्मवादु का मतलब ब्राह्मणों के यज्ञ-विधान 
नहीं समझना चाहिए । वास्तव में याज्ञिक कर्मो' और उन फल्नभूत स्वर्ग 
आददि को उपनिषद्‌ नीचो दृष्टि से देखते हैं | इसी ल्लिए कद्दा गया है कि 
डपनिषदुं का त्चय श्रर्थात मोक्ष व्यावद्ारिक जीवन और बौद्धिक जीवन 
दोनों को श्रतिक्रमण करता है | भारतीय दुशनों का लक्ष्य व्यवद्दारशास्त्र 
और तकंशास्र दोनों के परे है | इंस का अर्थ यही है कि मोक्ष-प्राप्ति के द्विए 
नेतिक पविन्नता और सूचम चिंतन अथवा मनन द्वी काफ़ी नहीं हैं, यद्यपि 
यह दोनों ही आवश्यक हैं |* ब्रह्म को उपनिषद्‌ तकं-बुद्धि से परे श्रौर 
कर्मों! से न बढ़ने-घटने वाला ( “न कर्मणा बधंते नो कनीयान” ) बतलाते 
हैं। बह्म धर्म और अ्रधर्म, ज्ञात और श्रज्ञात से भिन्न है। मोक्ष का स्व- 
रूप भी ब्रह्मभाव ह्वी है। 

ब्रह्म के वर्णन में उपनिषद्‌ कभी-कभी बड़ी रहस्यपूर्ण भाषा का श्रश्रय 
लेते हैं। जेसा कि हम कह चुके हैं भारतीय 
रहस्यवाद का श्रोत डपनिषद्‌ हो हैं । इंशोप- 
निषद्‌ कहता है, “वह अह्य चलता है, वह नहीं चलता, वह दूर है, वह 
पास भी है; वह सब के अंदर है, वह सब के बाहर है ।? अपने श्राराध्य 
के बिषय में इस प्रकार की अनिश्चित भाषा का प्रयोग रहस्यवाद का वाह्य 
लक्षण है। ध्यान-मग्न साधक अपने अमास्पद का, अनंत ज्यातिर्मय आत्म- 
तत्व का, साक्षात्कार करता है | मानव-स्वभाव से प्ररित होकर वह उस 
साक्षात्कार की अनुभूति को वाणी में प्रकट करना चाहता है। परंतु सीमित 
भाषा असीम का वर्णन केस कर सकती है ? अनंत प्रेम, अनंत सोंदर्य 
आर अपार आनंद को प्रकट करन से लिए मानव-भाषा में शब्द नहीं हैं । 
प्रियवम को देखने और आत्मसात्‌ करने का जो श्रस़नीम उल्ज्ञास है, उस 
की रूपशिखा के प्रत्यक्ष का जो अ्ररिमित आश्चर्य है, वद् सोमित और 
'व्यवहारिक मस्तिष्कों से निकली हुईं भाषा से परे है । यही रहस्यवादियों 


उपनिपदों मैं रहस्यवाद 


१ तुलना कीजिए 'नाविरतो दुश्चरितात! और “दृश्यते त्वञ्रया बुद्धया! । 
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की चिरकालिक कठिनाई है, यही कारण है कि हमें कबीर जेसे कवियों की' 
वाणी अटपटी और अद्भुत प्रतीत होती है। इसी कारण उपनिषददों की 
भाषा सोधी और सरल द्वोते हुए भी कहीं-कहीं दुरूह हो जाती है । 

“उस में स्पंदन नहीं है ( अनंजत्‌ ) लेकिन वह मन से भी अधिक: 
चेगमान्‌ है | देवता उस तक नहीं पहुँच सके, पर वह देवताओ्रों तक पहले 
से दी १हुँचा हुआ है | वह सब दौड़ते हुओं को श्रतिक्रमण कर जाता है, 
यद्यपि स्वयं एक ही जगह स्थिर रहता है। उस के भीतर रह कर द्वी वायु 
जल को धारण करता है ।! यमाचार्य कहते हैं:-- 

आसीनो दूरं ब्रजति शयाना याति सर्वतः 
करतं मदासदं दवं मद॒न्या ज्ञातु महंति । (२ | २१ ) 

“बैटा हुआ वह दूर चलत्ना जाता है, सोता हुआ वह सर्वेश्न पहुँच' 
जाता है। उस हप और अह्ष ( शोक ) सहित विरुद्ध धर्मवाले देवता 
को मेरे सिवाय कौन जान सकता है ?”? 

इस ब्रह्म को जानने में मन और इंद्वियां अ्रसमर्थ हैं । वृहदारण्यक: 
में लिखा हैः-- 

तस्माद्‌ ब्राह्मण: पाडित्यं निर्विद्यवाल्येन तिथ्ठासेत्‌ । 
(३।५९।१) 
श्रथांत्‌ “ईस लिए बाह्यण का चाहिए कि पांडित्य को छाड़ कर बालक 
पन का आ्राश्नय ले।? बालक के समान सरल बने बिना ब्रह्म-प्राप्ति नह्रों हो 
सकती । मुण्डकोपनिषद का उपदेश है:--- 
अणवों धनुः शरों हयात्मा ब्रह्म तललच्यमुच्यते । 
अप्रमत्तेन बेद्धुव्यं शरवत्तन्मयों भचेत्‌ 0 ( २ | २१४ ) 

“प्रणव को धनुप समझना चाहिए और आत्मा को वाण; ब्रह्म ही- 
लचय है | प्रमाद-हीन होकर इस प्रकार बेधना चाहिए कि श्रात्मा ब्रह्म में, 
रच्षय में तौर की तरद्द, वन्‍्मय होकर मिल जाय ।”? 
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हम पहले कह चुके हैं कि उपनिपद्‌ अ्नक लेखकों को कृतियां हैं 

उपनिषयों में भारतीय दर्शनों और उन सें अनेक विचारधाराएं पाई जाती 
का मूल हैं। हम ने अब तक उपनिषपदों के विचारों 

का वर्णन कुछ इस प्रकार किया है मानों उन में आंतरिक भेद नहीं हैं । 
लेकिन उपनिषदों के आधार पर अनेक आचारयों' और दाशनिक संग्रदार्यों 
ने श्रपने मत की पुष्टि की है, यद्दी इस बात का प्रमाण है कि उपनिषदों 
में विभिन्न विचार पाए जाते हैं । 

न्याय और वेशेपिक दर्शनों का मुज्त उपनिषर्दों में प्रायः नहीं है, इसी 
लिए वेदांतियों का 'ताकिकों! स 'विशेष चिढ़ 
है । नेयायिकों ने उपनिषदों से सिर्फ़ एक बात्त 
की है, वह यह कि आत्मा निद्वावस्था में पुरीसत्‌ नाड़ी में शयन करता 
है। मोक्त ओर श्राप्माओं के बहुत्व तथा व्यापकता की घारणाएं भो उपनि- 
पदों की चोज़ मानी जा सझती दें | परमाणुवाद और नेयायिकों का ईश्वर 
डउपनिषदों में पाना कठिन है । 

कठोपनिपद्‌ में पुरुष को अव्यक्त स और अ्व्यक्त को महत्तत्व से परे 
या सूदम बतल्ाया गया है । इस प्रकार 
सांख्य के प्रकृति, बुद्धि और पुरुष का वर्णन 
यहां मिल ज्ञाता हैं ।' किंतु सांख्य का मुख्य स्रोत श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ 
है । इस उपनिपद्‌ में कपिल का नाम आता है।' किंतु वदांती क्षोग वहां 
कपिल का श्रर्थ वर्णविशेष करके उसे हिरण्यगर्भ का विशेषण बतलाते. 
है | श्वेताश्वेतर में एक प्रसिद्ध श्लोक है । 

अजामेकां लोहित-शुक्ल-कृष्णास्‌ वह्लीः प्रज्ञा: सजसानां सरूपाः 

अजो झोको जुषमाणो5नुशेते जहास्येनां भुक्तमांगा भजोअन्यः | 


(४।<२) 


न्याय और वैशेषिक 


सांख्य का मृल 


१ कट के १० , ११ 
भखेता० ५१२ 
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अर्थात्‌ , “एक बहुत सी सदश प्रजाओं को उत्पन्न करनेवाली लाल, 
सफ़ेद और काले वर्ण की अजा ( बकरी था कभी उत्पन्न न होनेवालो 
प्रकृति ) है । एक अजञ् ( बकरा या बद्ध जीव ) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा श्रज ( मुक्त पुरुष या बकरा ) डस भाग की हुई को छोड़ देता 
है।” यहां सांख्यों के श्रतुसार तीन गुर्णो बाली प्रकृति का वर्णन है । 
किंतु श्वेताश्वेतर का सांख्य, जेसा कि हस ऊपर कह्द जुके हैं निरीश्वर 
सांख्य नहीं है | वहां प्रकृति ईश्वर की माया या शक्ति ही रहती है। 
प्रश्नोपनिषद्‌ में पुरुष को सोलह कल्नाश्रोंवाज्ा कद्दा गया है जिन से छूट 
: कर पुरुष मुक्त हो ज्ञाता है ।' इन कल्नाओं का वर्णन लिग-शरीर से 
: कुछ खमता रखता है | 
योग का मूल योग की महिमा अनेक उपनिषदों में गाईं गईं है | 
- कठ में लिखा है-- 
यदा पंचावतिप्ठन्ते ज्ञानानि मनसा सह । 
बचुढ्िश्च न विचेष्टते तामाहु: परमां गतिस्‌ | 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिराभिन्द्रिय-धारणाम्‌ । 
(२।६। १०--११) 
अर्थात्‌, जिस अ्रवस्था में पॉचों ज्ञानंत्रयां और मन अपने विषयों 
से उपरत हो जाते हैं और बुद्धि भो चेप्टा करना छोड़ देती है, उसे परम 
राति कद्दते हैं। इंद्वियों की उस स्थिर घारणा का ही नाम योग है। 
श्वेताश्वेतर ( ३। ८-१४ ) में योग-अक्रिया का विस्तृत वर्णन है । 
योग के भोतिक पहलुओं पर कौपोतको और मेत्रों डपनिषद्‌ में प्रकाश 
डाला गया है। 
वस्तुतः मीमांसा के यज्ञ-विधानों के महत्व का उद्गस बाह्यण- 
मीमांसा युग का साहित्य है। ब्राह्मण-काल और सूत्र- 
काल, जो कि उपनिषदों के ठीक बांद आता है, का वर्णन हम कर चुके 
"प्र०६।५ 
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हैं। ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों के प्रति न्याय करने की कोशिश 
को गई है । 

श्वेताश्वेतर में इश्वर की पदवों रुदर या शिव हो मित्र जातो 

शैबमत और उपनिषद है। 
एको ह्वि रुद्रो न द्वितीयाय तस्थुः, य इमान्‌ 
लोकान्‌ इंशत इंशनीमिंः । ३ । २ 

अर्थात्‌ 'एक भ्रद्वितीय शित्र जगत्‌ का अरनो शक्ति स्रे शासन करते 
है 

ज्ञात्वा शिव स्वंभूतेषु गूंढँम मुच्यते सर्वपाशं: । ४ । १६ 

अर्थात्‌ शिव जी सब भूतों में व्याप्त हैं, उन्हें जान कर सब बंधनों से 
छूट जाता है । 

तीन उपनिषद्‌ श्र्थात्‌ कठ, सुंडक और श्वेताश्वेवर भगव्रदूगीता का 
श्राघार हैं। कठ के कुछ श्लोक तो गोता में 
ज्यों के त्यों पाए जाते हैं, था थोड़े परिवर्तित 
रूप में । 'न जायते ख्रियते वा विपश्चित्‌? 'हन्ता चेन्मन्यते हन्तुं इतश्चेन्म- 
न्‍्यते इतम्‌ , उम्रो तौ नो विज्ञानीतो', आश्चर्योउस्त्र वक्ता कुशल्नो$य 
श्रोता? इत्यादि श्लोक उदाइरण में उछुत किए जा सकते हैं। निष्काम 
कर्म अथवा कर्मयोर का मूल ईशोपनिषत्‌ में मिलता है । कर्म करते हुए 
ही सो वर्ष तक जीने की इच्छा करे! ( ऊुव॑न्नेवेह कर्माणि जिजोविषेच्छु्त 
समाः ) । विश्वरूप-वर्णन सुंडरू में वर्तमान है । कठ में प्रसिद्ध अ्रश्वर्थ 
का वणन है जिस की जड़ ऊपर और शालाएं नीचे हैं । श्वेताश्वेतर की 
भाँति गोता में सो सांक्ष्य की प्रशंसा की गई है । 

वेदांत-सूत्रों पर भाष्य करनेवाले श्लोरामानुजाचाय, श्रोशंझराचार्य के 
मुख्य प्रतिपक्षी हैं । यह मानना हो पढ़ेगा कि 
रामाचुन की श्रपेत्षा शांऋर वेदांत की पुष्टि 
उपनिषदों में अधिक स्पष्ट रूप में होती है । रामानुज के मत में जीव 

है. 


गीता का मूल 


श्रीरामानुज-दशेन 
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असंस्य हैं और उन का परिसाणा अणु है। प्रकृति को भी श्पनी (स्वतंत्र) 
सत्ता है। ईश्वर सगुण है, जीव और भ्रकृति उस के विशेषण (विभूतियां) 
हैं। कोई पदार्थ निगुय नहीं हो रूकता | उपनिषदों की शिक्षा स्पष्ट रूप 
में जगत्‌ की एकता का प्रतिपादन करती है-- 'नेह नानास्ति किंचन?, कहीं 
मनानात्व नहीं है । पिर भी रामानुज के मत्त की पोषक श्रतियों का अभाव 
नहीं है। नोचे इम कुछ उद्धरण देते हैं । 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान दृत्ष॑ं परिषस्वज्ञाते 
तयोरन्यः पिप्पल्न स्वाद्त्ति अनश्नन्नन्यो श्रभिचाकशीति । 
(मसुं" ३। १$। १ ) 
झर्थ:-- दो १क्षी एक ही वृक्ष पर बेटे हैं, उन में से एक फलों का स्वाद 
लेता है, दूसरा केवज् देखता रहता है। यहां ईश्वर और जीव का भेद- 
कथन है । यह भ्रुति मध्वाचर्य के ढ्वंत की भी पोषक है । 
भोक्ता भाग्य प्ररितारं च मस्वा सब प्रोक्त त्रिविधं बह्ममेतत्‌ । 
(श्वे० १। १२) 
अर्थात्‌- भोक्ता ( जीव ), भोग्य ( प्रकृति ) और प्ररक ( ईश्वर ) 
भेद से ब्रह्म तीन प्रकार का कहा गया है । 
यदा पश्यः पश्यते रुक्‍्मवर्णंम्‌ कतारिमीशं पुरुष ब्रह्मयोनिस्‌ 
तदा विद्वान्‌ पुण्यपाप विधूय निरक्षनः परम साभ्यमुपैति । 
( सु" ३। १ | ह ) 
अर्थात्‌ू--'विश्व के कर्ता रुक्‍्म-बर्ण अह्य का दर्शन करके विद्वान्‌ पाप- 
पुण्य से छूट कर निर्विकार ब्रह्म के परम रुृश्य को प्राप्त होता है ।” मुक्त 
पुरुष बद्य से भिन्न रहता है, सिफ्र ब्रह्म के समान हा जाता है, यह सिद्धांद 
रामानुज का है। यह मंत्र शंकराचार्य के विरुद्ध पढ़ता है, क्योंकि उन के 
अनुसार मुक्त पुरुष ब्रह्म में त्वय या श्रह्म द्वी हो जाता है । 
वेदांत विज्ञान सुनिश्चितार्थाः संन्यास योगाद्यतयः शुद्धसत्वाः 
ते ब्रह्मलोकेपषु परांतकाले पराम्ताः परिछ्नुच्यन्ति सर्चे । 
(मुं" ३।२। ६ ) 


उपनिषद्‌ ३३8 


अर्थातू-- वेदांत के ज्ञाता शुद्ध-हृदय यती मरने के बाद ब्रह्मढोक 
को प्राप्त होकर प्रलय-काल में मुक्त हो जाते हैं।” यहां क्रममुक्ति का वर्ण न 
है जो शांकर भ्रद्वेत के विरुद्ध है। शंकर के श्रभुसार ज्ञानी मर कर तुरंत 
मुक्त हो जाता है । 

रामालुज-दशंन भी अद्वेतवादी होने का दाघा करता है। रामानुज 
का दर्शन 'विशिष्णद्वेत! कहलाता है। उस के विधय में हम दूसरे भाग 
में पढ़े गे । 

अपने एक अंश में शांकर वेदांत उपनिषददों का प्रतिपाथ विषय ही 
मालूम पढ़ता है। परंतु शंकर का मायावाद 
उपनिषदों में स्पष्ट प्रतिपादित नहीं है। 'जिस 
को जानने से बिना सुना हुआ सुना हो जाता है, बिना जाना हु भरा जान 
लिया जाता है, जेसे उशनामि सृजन करती और ग्रहण कर ल्लती है?, 
“पुरुष ही यह सब कुछ है? ( पुरुष एवेदं सर्वम्‌ ), “ब्रह्म को जाननेवात्ा 
ब्रह्मा ही द्वो जाता है?  बद्यवेद ब्रह्मोच भवति ), दृश्यादि पचास श्रुतियां 
शंकर के पक्त में उद्धुत की जा सकती हैं। इसी अध्याय में पाठकों को 
बहुत से उद्धरण विश्व की एकता के पोषक मित्र चुके हैं। 

परंतु इस का यह भर्थ नहीं है कि उन श्रुतियों के अर्थ में जो द्ेत का 
का साफ़ प्रतिपादन करती हैं, खींचातानो को जाय । वास्तव में उपनिषदों 
को शिक्षा में बहुत ज़्यादा एकता की श्राशा करना कठिनाई में डाज देता 
है। दर्जनों विचारकों के मत में सौ प्रतिशत समता और सामंजस्य पाया 
जाना कठिन है। “डपनिषदों में एक ही सिद्धांत का प्रतिपादन है! इस 
इठ्घर्मी ने विभिन्न टीकाकारों को मंत्रों के सीधे-सादे अ्र्यों का श्रनर्थ करने 
को लाचार कर दिया । यह धथ्र्थों की खींचातानी मारतीय दाशेनिकों का 
एक जातीय पाप रहा है । हम चाहते हैं कि हमारे पाठक इस संकोणता 
और पतक्षपात को सदा के क्षिएु हृदय से निकाल डालें । इस प्रकार वे 
विभिन्न आचार्यो' के सिद्धांतों का उचित सम्मान कर सकेंगे । 


शांकर बेदांत 


चौथा अध्याय 
विच्छेद ओर समनन्‍्वय---भगवदुगीता 


हम देख चुके हैं कि उपनिषद्दों में भ्रनेक प्रकार के विचार पाए जाते 
उपनिषदों के बाद को. हैं। डपनिषत्‌-काल के बाद विचारों की विभिन्नता 

शत[ब्दियां भर भी बढ़ गई । उपनिषदू-युग के बाद की दो 
शताबिदियों पर इृष्टिपात करने से प्रतीत होता है कि मानों तरह-तरह के 
वादों? भर “सिद्धांतों! की बाढ-सी थ्रा गई हा । इस काल का अध्ययन 
करने के ल्षिएपु सामझ्रो यथेष्ट है, पर श्रसों तक उस का ठीक-ठीक उपयोग 
नहीं किया गया है। श्वेताश्वेतर भौर मैत्री जेसे उपनिषदों में अनेक मर्तों 
का उल्लेख है जेले कापालिक-दुशन, बृद्वस्पति-दशन, कालवाद, स्वभाव- 
वाद, नियतियाद, यदच्छावाद आदि । पांचरात्न संप्रदाय की “ भ्रद्विबुंध्न्य 
संद्विता? में बत्तोस तंत्रों का ज़िक्र है-जैसे बह्मतंत्र, पुरुष-तंत्र, शक्ति-तंत्र, 
नियति-तंत्र, काल-तंत्र, गुण-तंत्र, अ्क्षर-तंत्र, प्राण-तंत्र, कठ-तंत्र, ज्ञान- 
तंत्र, क्रिया-तंत्र, भूत-तंत्र इत्यादि। जेन-प्रंथों में वर्णन है कि मद्दाबीर जी 
३६३ दाशंनिक सिर्धातों से परिचित थे । बौद्धों के अह्यजात्सुत्तः में ६२ 
बौद्धेतर मर्तों का उल्लेख है जो गोतम-बुदू के समय में प्रचद्षित थे ।" 
मद्दाभारत से भी इस काल्न की दाशंनिक अवस्था पर काफ़ी प्रकाश मित्र 
सकता है। ऐसा मालूम द्वोता है कि सारतीय इतिहास का यह समय 
ख़ास तोर से दाशंनिक अयोगों (फ्रिल्लसॉफ़िकल एक्स्पेरोमेंट्स ) का युग 
था। आस्तिक और नार्ितिक दोनों विचार-क्षेत्रों में सनसनी फेली हुईं 
थी । पहले इम आस्तिक विचार-घाराओोों का उल्लेख करंगे। 


१“हिस्टरी आफ़्‌ इंडियन फ्रिलासफ़री?, (वेस्वेल्कर और रानाडे-कृत ), भाग २, 
'पू० ४४४८-५० 
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महाभारत में सप्रपंच और निष्प्रपंच, सगुण और निगुण दोनों हो 
प्रकार के ब्रह्म-विषयक वर्णन पाए जाते हैं। तथापि 
सगुणा-बरह्म-संबंधी विचारों की प्रधानता है। एके- 
श्वरवाद्‌ की धारणा परिपक्व हो चुकी थी। वेदिक काल के इंद्र, वरुण 
आदि देवताओं का स्थान ब्राह्मण-काल में प्रजापति ने ले लिया था। प्रजा 
पति बाद को बह्या कहदजाने कगे | इस के बाद श्वेताश्वंतर के समय में रुद्र 
या शिव की प्रधानता होने लगी । इसी युग में विष्णु की महिमा भी बढ़ी । 
महाभारत में विष्णु सर्वप्रधान दृवता बन जाते हैं। यही समय भागवत 
धर्म के अभ्युद्य का सी था जिस ने बासुदेव-कृष्ण का महत्व बढ़ा दिया । 
महाभारत से पता चल्कता है कि कृष्ण की ईश्वरता को बिना विरोध के 
नहीं मान लिया गया । युधिष्ठिर के यज्ञ में शिशुपात्र-द्वारा कृष्ण के अप- 
मानित करिए जाने की कथा काफ़ी प्रसिद्ध है । 
इसी समय दृशन-शास्त्रों के अंकुर भी भारत की मस्तिष्क-भूमि में 
निकल्लने क्गे थे। यह समझना भूल होगी कि भगवद्गीता के समय तक 
कोई दर्शन अपने आधुनिक प्रौढ़ रूप में वर्तमान था। इस समय के वायु- 
मंडल में सांख्य के विचारों को प्रधानता थी। महाभारत में सृष्टि का 
चर्णन बहुत कुछ सांख्य-सिद्धांतों के अनुकूल है | श्वेताश्वेतर और गीता 
भी 'सांख्य” शब्द का प्रयोग करते हैं । 
ब्यावद्दारिक चेश्न में भी अनेक प्रकार के सिद्धांत विकसित हो रहे थे । 

उपनिषदों के निगुंण ब्रक् भर कोरे ज्ञान से 
ऊब कर लोग फिर ब्राह्मण-काल की ओर 

कोौटने छगे थे | कर्मवाद या क्रियावाद का महत्व बढ़ने रूगा था, पर साथ 
हो उस का स्वरूप भो बदलने लगा था । यज्ञादि कर्म स्वर्ग का साधन न 
रहकर चित्त-शुद्धि का साधन बनने लगे थे।* महाभारत के एक अध्याय 

का शीषंक है “यज्ञ-निंदा” उस में याज्ञिक हिंसा की कड़ी आलोचना की 


१-आस्तिक विचार-धाराए' 


ब्यावहारिंक मतभेद 


१द्विरियज्ञा, पु० ९२ 


१०२ दृशनशासत्र का इतिहास 


गई है । जेसे ही एक ब्ाहाण ने पशु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
सारा फन्न नष्ट हो गया और पशु ने जो कि वास्तव में घ्ंराज थे, अपना 
स्वरूप धारण करके अद्विंसा का डपरदेश किया। अद्विंसा हो संपूर्ण धर्म 
है ( अहिंसा सकत्नो धर्मः ) | ज्ञान से ही सुक्ति होतो है, इस के पत्तपातो 
उपनिषद्ों के शिक्षक भी मोजूद थे। ज्ञान और कर्म के भ्रतिरिक्त लोगों की 
भक्ति-मार्ग में रुचि बढ़ रही थो । महाभारत के नारायणीय उपाख्यान में 
हम भक्ति-प्रतिपादुक साहित्य का प्रथम वार दर्शन करते हैं। उस के पश्चात्‌ 
भक्ति को शिक्षा सब से पहले भगवदूगीता में मित्तती है । शांडिल्य और 
नारद के भक्ति-सूत्र बाद को चीज़ हैं ।' यौगिक क्रियाश्रों का महत्व भी 
बढ़ रह्दा था । इस प्रकार हम देखते हैं कि इस समय के विभिन्न विचारक 
जीवन का लघय प्राप्त करन के लिए कर्ममार्य, ज्नमार्ग, मक्तिमाग ओर 
योगमार्ग का उपदेश कर रहे थे । 

आहर्तिक विचारों के सिद्धांतों में इस प्रकार विभिन्नना और मतभेद 
देख कर लोगों सें नास्तिकता और अविश्वास की 
भावनाएं भो जन्म ज्ञने लगीं । यदि सत्य एक है 
तो डस को पालेने का दंभ करनेवालों में इतना वेषस्थ, इतनी अराजकृता 
क्यों ? श्रुति के अजुयायियों सें श्रापस में फूट क्‍यों ! विश्वतत्व का स्वरूप 
क्या है और हसारा धर्म क्या है? इस विषय में संघार के विचारकों का एक 
निश्चय कभी नहीं हो खकूता । बृहस्पति नामक विहान्‌ ने अपने नास्तिक 
विचारों का प्रचार करने के लिए एु ग्रंथ सूत्रों में लिखा जो कि पत्र कहीं 
उपलब्ध नहीं है । वृददस्पति के शिष्य चार्बाक ने वेदों और बैदिक-स्मात 
धर्म के समर्थकों का कड़ी भाषा में तकेपूर्ण खंडन किया। 

चार्वाक के मत में भत्यक्ष ही एकमात्र विश्वप्तवीय प्रमाण है। आत्मा 
और परमात्मा के विषय में सब प्रकार के भ्नुमात रोचक कहानियों से बढ़ 


७ --“-++++“ 


१ पाणिनि ने “भक्ति शब्द की सिद्धि के लिए एक अलग यूत्र की रचना की है, 
अर्थात्‌ ४ । ३। ९५वां सूत्र । 


२--नास्तिक विचारक 
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कर नहीं हैं। धर्म और अधघरम का भेर कल्यनामात्र हे।श्रास्मा को भ्रमरता 
और परलोक में विश्वास केवल भ्रम है। पाँच 
तत्वों अर्थात्‌ पृथ्वी, जल्न, तेज, वायु और आकाश 
के तरदइ-तरद्द मेज्न होने से संसार के सारे पदार्थ बन जाते हैं । जेसे कुछ 
चीज़ों को विशेष प्रकार से मिलाने से शराब बन जातो है और उस में 
मादछता का युण पेश हो जाता है, वेप्े द्वो पंच भूतों के मेल्न से शरोर 
में चेतन्य की स्फूर्ति द्वोने क्गतो है । यदि मरने के बाद कोई जीव नाम 
की चीज़ बाक़ो रद्द जातो है, ता उसे अ्रपन संबंधियों का रूरन सुत कर 
लौट श्र।ना चाहिए । यदि यज्ञ में बलिदान करने से पथु स्वर्ग को जाता 
है, तो यजमान अपने पिता का ही बक्षिदान क्यों नहों कर डालता ? अगर 
मरे हुए पितरों को पिंड पहुँच सकता है तो परदेश की यात्रा करने वाल्लों 
के साथ पाथेय बाँधना व्यर्थ हैं। 

वेदों के रचयिता तोन हैं, भांड, घूत॑ं और निशाचर (चोर या राक्षस) । 
जब तह जोवे, सुख से जीवे; क़ज्ज करके भो घो ( शराब ? ) पोना 
चाहिए। 

चार्वाक-दुशंन श्रौर लोऋयत-दर्शन पक द्वी बात है। यह घोर जड़- 
चादी दश्शन है। आत्मा नाम का वस्तु है हो नद्ों। सोचना, विचारना, 
महसूस करना यह सब जड-तस्व के गुण हैं । 

वृहस्पति और चार्वाक के अतिरिक्त और भो जड़वादी तथा नास्तिक 
विचारक वतमान थे ।' पुराण कश्यप के मत में 
पाप-पुणय का भेद कलिपित है। मूड, कपट, चोरो, 
व्यभिचार किसी में दोष नहों हे । यदि कोई तलवार हाथ में ल्ेझर धंसार 
के सारे प्राणियों को काट डाले तो भी उसे कोई पाप नहीं होगा । इसी 


९देखिए 'सबवंदशन-संग्रह”, प्रथमाध्याय । 
रन विचारकों के मत के लिए देखिए 'वेल्वेस्फर और रानाडेग, पृ० ४५१०-५८ 


चार्वाक-दशनर 


पुराण कश्यप 
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प्रकार शम, दस, तप, दान, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है । पाप' 
और पुणाय दोनों को धारणा असम है। 

शायद यह दाशेनिक बाढों के कपड़े पहनता था; उस के अनुयायी 
भी थे। उस का सिद्धांत था कि अच्छे बुरे कर्मो' 
का कोई फछ नहीं होता । मरने पर मनुष्य का 
शरीर चार तत्वों ( एथ्वी, जज्न, वायु, तेज ) में मिल जाता है। फिर 
भोगने वाक्षा कौन शेष रहता है ! जीव की अमरता मूर्खो का सिद्धांत है । 

इस दाशनिक का मत 'शाश्वतवाद! कद्दज्ञाता है। एथ्वो, जत्न, वायु, 

तेज, सुख, दुःख और झात्मा इन सात का सर 

कोई नहीं है । यद् सब शाश्वत (निश्य) पदार्थ 
हैं। इस लिए न कोई हंता (मारने वाला) है न कोई मारा जाने वाला । 
जोवहत्या में कोई दोष नहीं है । 

यह कड़ा तार्किक और संदृहवादी था | यदि तुम मुरू से पूछी कि 
परल्नोक है, तो अगर में सचभझ्चुच सोचता कि 
“है?, में 'हां? कह कर उत्तर देता। लेकिन में ऐसा 
नहीं कहता । में “नहीं? भी नहीं कहता । क्योंकि इस प्रकार का विश्वास 
मुझे नहीं है। न में इनकार करता हूं। 'यह ऐसा द्ै? इस प्रकार का वाक्य 
आप मुझ से नहीं सुनगे।? 

प्राणियों की अवनति का कोई कारण नहीं है; बिना हेतु के जीवों का 
अधःपतन दवाता है। प्राणियों की उन्नति का भी 
कोई कारण नहों है; बिना हेतु के जीव-वर्ग उन्न- 
ति करते हैं। चौरासी क्ाख योनियों के बाद जोबों का दुःख स्वयं दूर द्वो 
जायगा। नियति, स्वभाव या यहच्छा से सब कुछ होता दै। मानव- 
प्रयरन और मानव-पुरुषार्थ बित्कुक्ष व्यर्थ हैं। यज्ञ, दान, तप यह सब 
निष्फल हैं । 

उपयुक्त दाशनिर्कों के अनुयायी उस समय झनेक शिक्षक थे। वे 


अजितकेशकंबली 


पकुध काच्छायन 


संजय बेलट्टूपुत्त 


मक्खली गोसाल 
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कतंव्याकतंव्य के भेद को मिटाना चाइते थे और इन प्रकार सामाजिक 
जीवन की जढ़ द्वो काट देने को तैयार थे। डाक्टर बेल्वेल्कर ने इन विचार- 
को की तुलना ग्रीस ( यूनान ) के सोफ़िस्ट क्ञोगों से की है। उन की 
अपील जनता के दिए थी । दुर्शनशासत्र को जनता की वस्तु बनाने में 
डन का काफ़ी हाथ रदहा। आर्तिक दाशनिकां को अपने विचार सुबोध 
ओर व्यावहारिक बनाने की आवश्यकता प्रतीत द्वोने लगी । हिंदू-धर्म भौर 
हिंदू विचारों के ढिए यह संकट का समय था | उस समय भगवदुगीता 
के लेखक ने विभिन्न आरितक विचारधाराओं का समन्चय और नास्तिक 
विचारों को तोच्र साषा में निंदा करके वेदिक धर्म के विरोधियों के विरुद्ध 
डस के पत्तपातियों के सम्मिलित युद्ध की घोषणा कर दी । 

वत्तमान गीता मद्दाभारत के भीष्म-पर्व का एक भाग है। युद्ध आरंभ 
होने से कुछ पहल्ल दोर्नो झार की सनाओं को 
देख कर अर्जुन के हृदय में मोद्द उत्पन्न दुआआ--- 
में अपने गुरुजनों को केस मारूँ ! उसी समय सगवान्‌ कृष्ण ने गीता का 
उपदेश दिया। इम ऊपर क॒ट्द चुके हैं कि महाभारत की कम से कम 
तीन आदवृत्तियां हुई हैं । सब से पहली आवृति का नाम, जिस में शायद 
कुरु- पांडवों के दुद्ध का वर्णन मान्र था, जय! था। महाभारत के आदि- 
पव॑ में दिखा है कि महाभारत में ८०० श्लोक ऐस हैं जिन का अथे व्यास 
और शुक को छोड़ कर कोई नहों जानता। इस से कुछ विद्वानों ने अजु- 
मान किया दै कि मूत्न महाभारत में इतने ही श्द्ोक थे । दूसरी आवृत्ति 
“भारत” कहलाई जिस में २७,००० श्लोक थे। श्री वेल्वेल्कर इस संस्करण 
को प्राग्योद्धिक (बुद्ध से पहले का ) मानते हैं । योरुप के विद्वान्‌ डसे 
बुद्ध से धाद को रचना सममते हैं । इस के बाद महाभारत के तीसरे और 
चौथे संस्करण द्वी नहीं हुए, बल्कि समय-समय पर श्रक्षि श्लोक की 
संख्या बढ़ती ही गई | इस समय इरिवंशपुराण सद्दित सद्दासारत सें 
खंगभग एक त्वाख सात हज़ार श्कोक हैं। अंतिम आवृत्ति ईसा के बाद 


महाभारत और गीता 
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'को शताब्दियाँ में हुईं, ऐसा माना जाता है। कुड्ड विद्वानों का अनुमान 
है कि भगवदूगीता मूल महाभारत से भी प्राचीन है जो कि जनता का 
प्रिय ग्रंथ द्वोने के कारण बाद को मद्दाभारत में जोड़ दी गई । यदि ऐसा 
न हो तो भी मगवद्‌गीता को जय-पंथ से श्र्वांचीन नहीं माना जा सकता। 
गीता का पूक श्लोऋ--पत्रं पुष्पं फल तोयस! शआ्रादि ( &।॥ २६ )-- 
बोधायन गुझासूत्रों में पाया जाता है, जिन का सप्तय ४०० हूँ ० पू० के ह्ग- 
भग है। इस प्रकार डाक्टर बेल्वेल्कर और प्रो० सुरद्वनाथ दास-गुप्त का 
यह मत कि गोता बौद्ध धर्म से पदले बनो, असंगत नहीं मालूम होता । 

मद्दाभारत में स्थव्वन-स्थज्ष पर मगवदुगीता-विषयक संकेत मिलते 
हैं, जिस से वह सद्दाभारत का श्रवियाज्य अंग मालूम दोतो है; 'श्रन्य 
कई गोताएं भी पाई जाती हैं जो स्पष्ट ही कृष्णगीता का अनुकरण हैं 
और बाद को मिला दी गई हैं। गोता जेसे मूल्यवान्‌ अंथ के अति- 
रिक्त मद्दाप्तारत सामाजिक, नंतिक, राजनेतिक, धार्मिक तथा दु्शनिऋऊ 
विचारों से भरी पड़ी है। वर्तमान महाभारत सें युद्ध क्लो मूल कथा के 
भ्रतिरिक्त सकड़ों आश्यान और उपाख्यान हैं। संस्कृत के काओ्यों और 
नाटकों को अधिकांश कथाएं मद्राभारत से ज्ञी गई हैं। शिशुपात्बच, 
नेपध, रघुवंश, किराताजु नोय, अभिज्ञान-शाकुंत ज्ञ, वेशोसंद्ार भ्रादि के 
रच्यिता भ्रपनी कृतियों के द्विए महाभरतरकार के ऋणो हैं । शिक्षक 
और उपदेश युक्तिषों का काम छोटी-छोटो कथाओं ओर कह्ढानियों से 
क्ेते हैं । बहुत स्री कद्दानियों के पात्र पशु-पक्षी जगत्‌ से लिए गए हैं । 
यात्नाह्ों के भोगोल्िक व्णंत भी मदृतभारत को एक विशेषता हैं । बल- 
राम ने अपनी शुद्धि के क्षिए तीथयात्रा की थी और पांडर्वों ने दिग्विजय 
के ल्षिए पृथ्वी का पर्यटन किय्रा था । विराट पर्व में ग्रो-पाज़न की शिक्षा 
पाई ज्ञाती है। अनुशासन पर्व में भोष्म ने धर्मशास्त्र की और दाशनिक 
शिक्षा दी है। महाभारत में सांख्य, योग, वेदांत आदि सब के विचार पाए 
जाते हैं। शांतिपर्व को तो दाश्शनिक विचारों का विश्वकोष ही समझता 
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चाहिए | इस पर्व में राज-घर्म आपदू-धर्म और मोक्ष-घर्म का भी वर्शंन 
है। झासुरि, कपिल, जनक, गोतम, मेत्री आदि के नाम मद्ठाभारत में 
मिलते हैं । चंशावज्षियां, तोथों' का माहारस्प, आदि मद्राभारत को दूसरी 
विशेषताएं हैं । मद्दाभारत के लंबे युद-वर्णनों को पढ़ कर अजुमान होता 
है कि महामारतझार शस्त्रों ओर श्रस्‍्त्रों को विद्या का पारंगत पंडित था। 
सद्दाभारत का इतना परिचय देने के बाद हम अपने प्रकृत विषय भगवद- 
गीता पर आते हैं । 

इम कह्ट चुके हैं कि भारतीय दर्शनों का दृष्टिकोश व्यावद्ारिक है । 
भगवदुगीता को पढ़ने पर भारतीय मस्तिष्क की 
यह विशेषता और भी स्पष्ट द्वो जाती है। जिस ने 
भगवदूगीता को एक बार भी पढ़ा है, धद्ठ भारतीयों पर व्यवह्ार-शास्त्र 
में असिरुचि न रखने का अभियोग कभी नहीं लगा सकता । जैसी व्या- 
चहारिक समस्या अर्जुन के सामने उपस्थित हुईं थी वेसी कर्तंध्याकतंव्य 
की कठिनाइयां बहुत से देशों में घर्मप्राण मनुष्यों के हृदय में डठी होंगी; 
ल्लेकिन उन कठिनाइयों छो जंसी सजीव अनिष्यक्ति भगवदूगीता में हुईं 
है और उन के समाधान का जमा गंभोर प्रयत्न यहां किया गया है, बेसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे ग्रंथ में मिल्लनना दुलंभ है। यही कारण 
गीता के छोकव्रिय ड्ोने का है। श्राज भगवदूयीता का खंसार की सब 
सभ्य भाषाओं में श्रनुवाद दो चुका है। इज्ञारों नरनारी उस का पाठ करते 
हैं और जीवन के आशा-निराशा भरे चर्णों में सुत्न और शांति ज्ञाभ करते 
हैं। भगवदू गीता के प्रप्तिद्ध होने का पक दूधरा कारण उध्च की समन्वश्न ओर 
सहिष्णुता को शिक्षा है । भगवद्गीता अनेक प्रकार की विचारधाराओों के 
प्रति आदर-भाव प्रकट करती है, ओर उन में सत्यता के अंश को स्वीकार 
करती है । कम से कम व्यवद्र-क्षेत्र में सगवदूयोता में सं धार के विद्वानों 
के प्रायः सभो उल्लेखनीय विचारों का समावेश हूं गया है । इस का अथे 
यह नहीं है कि भगवदूगीता के तात्विक विचार ( सेटाफ़िज्ञि इञ्न ब्यूज़ ) 


गीता का महत्व 
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नगणय या कम महत्व के हैं । 
गीता के विश्व-तस्व- संबंधी विचारों पर उपनिषदों कौ स्पष्ट छाप है ।' 
गीता का त्वदर्शन या. सख्य के विचारों का भी बाहुक्य है । गोता 
श्रोगोलो जी और उपनिषदों में मुख्य भेद यही है कि जब' 
कि उपनिषर्दों में ब्रह्म के निगुंण रूप को प्रधानता दी गईं हैं, गौता में' 
सगुण ब्रह्म को श्रेष्ठ ठद्टराया गया है । बअह्य के निगुण स्वरूप को भी गौता- 
मानती है। 'सारी विभक्त बसतुश्रों में जो अभिष्यक्त दोकर वर्तमान है, 
जिसे न सत्‌ कद्दा जा सकता है न अखत्‌ , जा सूचम भौर दुर्शेय है, जो 
ण्योतियों की भी ज्योति भोर अंधकार से परे है, जो ज्ञाता, ज्ञान और 
ज्ञय है! उस बह्य का वर्णन और गुणगान करने से गीता नहीं सकुचाती | 
परंतु उस का अनुराग सगुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिस से, बह्यसूत्र के' 
शब्दों में, सारे जगत्‌ की डत्पति और स्थिति होती है और जिस में प्रलय- 
का में समस्त संसार लय द्वो जाता है । 
ब्रह्मांड के अशेष पदार्थ उसी से निःसत होते हैं । सगुण ब्रह्म या- 
भगवान्‌ को दो प्रकृतियां हैं---एक परा और दूसरी अपरा । पृथ्वों, जल्न, 
वायु, तेज, भाकाश, मन, बुद्धि भशौर अहंकार यह झाठ प्रकार को अपरा' 
प्रकृति है। परा प्रकृति जीव-रूप श्रथवा चैतन्य-स्वरूप है जो जगत्‌ का 
घारण करती है। अ्रपरा प्रकृति वास्तव में सांब्य की मूत्र प्रकृति और 
श्वेताश्वेतर की माया है। इसे अव्यक्त भी कह्दते हैं। ब्रह्मा के दिन के प्रारंभ 
में सारे व्यक्त पदार्थ श्रकट होते हैं और ब्रह्मा को राज्रि के आने पर उसी 
अब्यक्त-संज्ञक में क्षय दो जाते हैं |" 
गीता में प्रकृति को महृदूबक्य" भी कद्दा गया है जो संपूर्ण विश्व की 
योनि या कारण है। भगवान्‌ स्वयं इस में बीजारोपण करते हैं। यह. 
अभ्यक्त, महदुअह्म या प्रकृति तीन गुणों वाज्वी है। सत्‌, रज, तम नामक. 
प्रकृति के गुण भौतिक, मानसिक और व्यावहारिक पोतन्नों में सत्र व्याप्त 
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हैं। सात्विक, राजलस झोर तामस भेद से भोजन तीन प्रकार का द्वोता है, 
श्रद्धा तीन प्रकार की होती है, यज्ञ, दान, तप आदि कर्म तीन प्रकार 
के दोते हैं। प्रकृति के गुण ही हमारे कर्मों के लिए उत्तरदायी हैं; 
अक्ृृति ही वास्तविक करनी है। अहंकार के वश होकर हम अपने को कर्ता 
मानते हैं। 

इस्च अव्यक्त से भी परे एक पदार्थ है जो स्वयं अव्यक्त और सनातन 
है, जो सब भूत वर्गों का नाश हो जाने पर सी नष्ट नहीं होता--हसे 
अक्षर कद्दते हैं । सब भूर्तो को क्षर कहते हैं और कूटस्थ को अर ।? 
उत्तम पुरुष इन दारनों से भिन्न है जिसे परमात्मा कद्दा गया है, जो अब्यय 
डैश्वर तीनों लोकों को ब्याप्त करके डन का भरण-पोषण करता है ।' 

भगवान्‌ ही संसार को सब वस्तुओं का एकमात्र अवलंबन हैं । उन 
में सब कुछ पिरोया हुआ है ( मय स्वमिर्द प्रोतस्‌ ) उन्हीं स सब कुछ 
प्रवर्तित होता है ( मत्तः सर्व भ्रवर्तते )। दखव श्रध्याय में तथा सातवें 
और नवें अध्यायों के कुछ स्थर्ज्ञों में सगवान्‌ की विभूतियों का वर्णन है । 
संसार के सत्‌, अप्तत्‌ सभी पदार्थ भगवान्‌ ही हैं । 'एथ्वी में में गंध हूं 
ओर सूर्य व चंद्रमा में प्रकाश। में सब भूर्तों का जीवन हूँ, और तपस्विर्यों 
का तप । (७। ६ ) "में ही क्रतु हूं, में ही यज्ञ हूं, में स्वधा हूं, में 
ओपदधियां हूं; मंत्र, आज्य, अग्नि और दृष्य पदार्थ में हो हूं । संखार को 
गति, भर्ता, प्रभु, साक्षी निधासस्थान, सुहृदू, उस्पत्ति, प्रत्रय, आधार 
ओर अविनाशी बीज में हो हूं ।” (&£ । १६, १८ ) 

में सब भूततों के भीतर स्थित हूं, में उत्त का आदि, अंत और मध्य 
हूं । आादिस्यों में में विष्णु हुं, ज्योतियों में सूर्य, मरुदूगणों में मरीचि, 
ओर नछ्तत्नों में चंद्रमा |****-** अ्रक्षरें में 'अकार' हूं, समार्सों में इ्वंढ्न । 
में अद्य काल हूँ, में सब को घारण करनेवात्वा, विश्वतोमरुख हूं । में 
सब का हरण करने वाली झूत्यु हूं, में भविष्य के पदार्थों को उस्पत्ति हू' | 
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मैं ख्रियों की कीति, श्रो, वाणी, स्मृति, चुद्धि, बैये और सहन-शीलता 
हूं ( १०।२०, २१, श्८, २४ ) 
र्यारहवे भ्रध्याय में विश्वरूप दिखलाकर भगवान्‌ ने अजुन को 

अपनी विभूदियों का और संसघार का अपने ऊपर अ्वल्ंबित होने का 
प्रध्यक्ष अनुभव करा दिया । साथ हो उन्हों न अर्जुन को यह उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं की उद्देश्य-पूर्ति 
के लिए कर्म करना चाहिए । इस प्रकार गीता ने अपने तत्व-दुर्शन में 
सांख्यों के अक्ृतिवाद, उपनिषदों के ब्रह्मगाद, और भागवरतों के ईश्वरवाद 
तीनों का समन्वय कर दिया । 

गीता का मुख्य प्रयोजन जीवन की व्यावद्दारिक समस्याओं पर प्रकाश 
डालना है। तत्व-दुशंन या तत्व-विच्तार गीता- 
कार के लिए व्यावहारिक सिद्धांतों तक पहुँचने 
का उपकरण-मात्र है । गीता की व्यावहारिक शिक्षा पर अनेक महत्वपूर्ण 
अंथ किखे गए हैं जिन में छोकमान्य तिछक के “'गीतारहस्य” का एक 
विशेष स्थान है । श्री शंकराचाय ने अपने गीता-भाष्य में यह सिद्ध करने 
को कोशिश की है कि गीता का तापय ज्ञान में है, न कि कर्म में । कर्म 
से मोह की प्राप्ति कभी नहीं हो सकती । निष्काम कर्म की शिक्षा नीची 
श्रेणी के अधिकारियों के लिए है, जिनको चुद्धि अभी चेदांत-सिद्धांतः 
सममने के क्षिए परिपक्व नहीं हुईं है, उन के लिए कर्मयोग का उपदेश है । 
श्री ति्नक ने शंकराचार्य की इस व्याख्या का खंडन करके यह सिद्ध 
किया है कि गौता कर्म-संन्यास या कम-त्याग का डपदेश न देकर कर्म- 
योग को शिक्षा देती है । जंसा कि ऊपर कह्दा जा चुका है, यीता के युग 
में मोक्षाभिलाबियों के लिए ज्ञानमाग्ग, भक्तिमार्ग, कर्मसरार्ग और योग- 
सा इन सब को शिक्षा दी जा रही थी। अपने तत्वद्शंन की भाँति 
ब्यावद्वारिक विचारों में भी गीता ने समन्वय करने की चेष्टा की है, हमः 
यही दिखाने का प्रयत्न करेंगे । 


सीता की ब्यावहारिक शिक्षा 
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जीवन के व्यापारों के विषय में गीता की कुछ मौलिक घारणाएं हैं 
जिन को केंद्र मान कर उस में विभिन्न सार्गो' की सचाइयों को एकश्नित 
करने की कोशिश की गई है। यह मौलिक धारणाएं हमारी समर में 
तीन हैं; इन्हं समझे बिना गीता की शिक्षा ठीक रूप में हृदयंगम नहीं हो 
सकती । 

(१) गीता का कड़ा आदेश है कि मनुष्य को आध्यात्मिक उन्नति 
के ज्िए मन और इंद्वियों का निम्नद्ठ करना आवश्यक है। “विषयों का 
ध्यान करते-करते मनुष्य की उन में आसक्ति हो जाती है, इस आसक्ति से 
काम या वासना उसपन्न होती है जिस के पूरे न हो सकने पर क्रोध उत्पन्न 
द्ोता है । क्रोध से मोद्द होता है, मोह्द से रम्ृति का नाश; स्सृति नष्ट 
द्वोने से बुद्धि भ्रष्ट हो जाती है और मनुष्य का पतन होता है |?" झन्यत्र 
गीता में काम, क्रोध और क्ोम को नरक का द्वार कद्दा गया है। इन 
तोनों को छोड़ देना चाहिए । प्रत्येक साधक को, चाहे वह कर्मयोगी हो 
या भक्त या ज्ञानी, सन और इंद्वियों का निम्नह करना चाहिए, यह गीता 
का रढ़ आदेश द्वैे। इंद्वियों के दमन को कोशिश करते रहना, यह्द 
गीतोक्त साधक की साधनावस्था से भी पहले की दशा है। देवी संपत्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया है वे गुण मुसुछ क्ो्गों 
में स्वभावत: ही पाए जाने चाहिए । उन की प्रकृति सतोगुणी होनी चाहिए । 
निर्भयता , शुद्धता, स्वाध्याय-प्रेम, श्रमानिश्व, दुंभ का अभाव, ऋजुता, 
दानप्रियता या उदारता आदि गुण मोचार्थियों में जन्मजात अथवा पूचे 
कर्मों के फब्नभूत होते हैं । 

(२) गीता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ मंज़िलें तय कर 
लेने पर साधन में समत्व-बुद्धि अथवा साम्य-भावना का ग्रादुर्भाव हो जाना 
चाहिए । स्थितप्रज्ञ वह है जो सर्वत्र समदृष्टि है, जा सुख-दुख को एक- 
सा समझे । पंडित वह है जो बाह्यय , शुद्ध, कुत्त आ्रादि में एक-सी दृष्टि. 
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रक्‍खे । “यहीं उन्हों ने सृष्टि को जीत लिया है, जिन का मन साम्य 
में स्थिति है; क्‍योंकि, अह्य निर्दोष और सम है, इस लिए उन्हें अहम में 
स्थित हुआ समझना चाहिए। समस्व का द्वो नाम योग है (पघमत्व योग 
'डच्यते) | भक्त को भी समदर्शी द्वोना चाहिए। “जो शत्रु और मिन्र, मान 
श्रौर भ्रपमान में श्रम है; जिले शीतोष्ण, सुख-दुख समान हैं; जो आसक्ति- 
हीन है; जो निंदा और स्तुति में एक-सा रहता है; जो कुछ मित्र जाय 
उसी में संतुष्ट, ग्रृहहीन, स्थिरबुद्धि, भक्तिवाला ऐसा पुरुष मुझे प्यारा 
होता है ।/' साधक किसी भी दाशंनिक संप्रदाय का अनुयायी हो, उस के 
ड्यावहारिक विचार कंधे दी द्वों, गीता की सम्मति में समता का दृष्टिकोण 
बनाना उस का परम कतद्य है । 

( ३ ) गीता को तीसरी और सब से मद्दत्वपूर्ण मौलिक धारणा यह 
है कि मनुष्य का खंकल्पों का त्याग कर देना चाहिए, फन्नाकांत्षा को छोड़ 
देना चाहिए । जिस ने संहर्ल्पा का त्याग नहीं किया है वह योगी नहीं हो 
सकता ।* 

गीता में योग शब्द का प्रयोग पातंजज्न योग के अर्थ में नहीं हुशा 
है। बस्तुतः उस समय तक पर्तजलि का 
योगशासत्र बना ही नहीं था । लेकिन यौगिक 
क्रियाओं से लोग अभिज्ञ थे। गीता में 'याग” की परिभाषा भ्रनेक प्रकार 
से की गई है। 'समत्व का ही नाप्त योग है ।” “कर्मों में कुशक्ञता को ही 
योग कहते हैं? (योग: कर्मसु कौशलम्‌) । गोता के योग शब्द का सामान्य 
अर्थ अपने को क्गाना या जोड़ना है। इस प्रकार कर्मयोग का अर्थ हुआ 
अपने को सामाजिक कतंव्यों को पूर्ति में बगाना ( देखिए 'हिरियज्ना? पू० 
११६) । फक्काकांछा न रख कर कतंच्य-बुद्धि से कम करने का नाम ही 
कर्मयोग है । 


गीता और योग 


११२। १८-१९ २न हमसंन्यस्तसंकल्पो योगी भवति कश्चन | 
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गीता को पातंजल योग से कोई द्वेष नहीं है । छुठे अध्याय में तो 
इस भ्रकार के योगी को तपरिवियों से,कर्म-कांडियों से ओर ज्ञानियों से भी 
श्रेष्ठ कद्दा गया है। एकांत में मन और हइंद्वियों को क्रियाओं को रोह़ 
कर, सिर, ग्रीवा और शरीर को श्रचल स्थिर कर के, शांत होकर चित्त को 
शुद्धि के ज्षिए योग करना चाहिए !? पाप-रहित्त होकर जो निश्य योगा- 
भ्यास करता है उसे बह्य-संस्पर्श का भ्रस्यंतिक सुख प्राप्त होता है |? परंतु 
ऐसे योगी को भी कर्म करना छोड़ देना चाहिए यह गीता को सम्मति नहीं 
है। अर्जुन को योगो बनना चाहिए ; तस्माद्योगी भवाजुन ) परंतु इस 
का अर्थ युद्ध से उपरति नहीं है । गीता उस यागी की प्रशंसा करतो है 
जो सब प्रकार से रहता हुआ भी एकत्व भावना में मग्न रहता है। 

ज्ञानमार्ग और ज्ञानियों की प्रशंसा भी गीता ने मुक्तकंठ से को है । 
शान से बढ़ कर पविन्न करनवांला कुछ भी 
नहीं है (नद्ठि ज्ञानन सदर्श पविन्नमिद्द विद्यते), 
ज्ञानारिन संपूर्य कर्मो' को भस्मसात्‌ कर देती है (ज्ञानारिनि: सर्वकर्माशि 
भस्मसारकुरुतेउजु न) । ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआ, छूता-सूघता- 
खाता हुआ, श्वास ल्लेता हुआ भोर सोता हुआ इमेशा यह्ट समझता है 
(या समझे ) कि में कु नहीं करता; प्रकृति के तीन गुण ही सब कुछ 
कर रहे हैं । भक्तों में भगवान्‌ को ज्ञानी भक्त सब से प्रिय है। सारी 
इच्छाओं को छोड़ कर ममता और श्रहं छार-रद्ित जो पुरुष घूमता है, 
वह शांति को प्राप्त होता है । यद्द ब्राह्मी स्थिति है, इसे प्राप्त होकर मनुष्य 
का मोह नष्ट हो जाता हैं? ($। ८, २। ७१, ७२ )। लेकिन ऐसे 
नि:सपुद्द ज्ञानी को भी, गीता के मत में, कर्म-स्याग करने का अ्रधिद्ाार 
नहीं है । भगवान्‌ कृष्ण कद्ते हैं कि उन्हें खंपार में कुछ करना शेष नहीं 
है, कोई प्राप्त करने योग्य वस्तु श्रप्राप्त नहीं है, तो भो वे छोगों के सामने 
डदाइरण रखने के ज्षिप लोक-संग्रडा्थ कर्म करते हैं । 

कर्म करना चाहिए, इस कें पक्ष में गीता ने अनेक युक्तियां दो हैं । 

प्र 


गीता और हानमार्ग 
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पहली बात तो यह है कि अशेष कर्मो को छोडढ्ना संभव नहीं है। (न हि 
कश्चिश्तशमपि जांतु तिध्ठश्यकमंकृत्‌, ) क्षण भर के क्लिप भी कोई बिना 
कम किए नहीं रह सकता | प्रकृति के गुणों-द्वारा विवश होकर इरेक को 
कम करना पढ़ते हैं (३। १ ) | कर्म किए बिना जीवन की रक्षा या 
शरीर-निवांद भी नहीं हो सकता। दूसरे, यदि सब कर्म करना छोड़ दें तो 
सूब्टि-चक्र का चलना बंद ह्वो जाय । 'यज्ञ-सद्दित प्रजा छो उत्पन्न कर 
के प्रजापति ने कद्दा- इस से तुम देवताओं को संतुष्ट करो और देवता 
तुम्हारी इच्छाएं पूर्ण कर । कर्म वेद से उत्पन्न हुए हैं, और वेद बद्बा से, 
इस लिए सर्व-व्यापक अहम नित्य यज्ञ में प्रतिष्ठित है। जो ब्रह्मा के भ्रवर्तित 
इस चक्र का अनुसरण नहीं करता, वह पातको है। जो सिफ़े अपने लिए 
हो पकाते हैं, वे पाप को ही खाते हैं ।!* 

जो यज्ञ से बचा हुआ भाग खाते हैं (यह तीसरा हेतु है) वे विद्वान 
पापों से छूट जाते दें | कृष्ण का निश्चित मत है कि-- 

यज्ञदान तपः कर्म न ध्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यज्ञों दान॑ तरश्चैव पावनानि मनोषिणम्‌॥ (१८। १) 

अर्थात्‌ यज्ञ, दान, तप, आदि कर्म नहीं छोडन चाहिए; यह कम विद्वानों 
को पविन्न करने वाल हैं । 'शरीर से, मन से, बुद्धि से, और छिफ़ इंद्वियों 
से भी योग्रो क्ञोग, आसक्ति को त्याग कर, झाध्म-शुद्धि के लिए कर्स करते 
हैं।। क्‍योंकि कर्म किए बिना रहना असंभव है, इस लिए चित्त-शुद्धि करने. 
वाल्ले यज्ञादि कतंब्य कर्मो को नहीं छोड़ना चाहिए । 

शायद्‌ पाठक सोचने लगे कि “यह तो ब्राह्मण-युग का घुनरुज्जीवन 
हुआ;? पर वास्तव में गौतोक्त कमंवाद और ब्राह्मणों के कर्मकांड सें महृत्व- 
पूर्ण भेद है | गौता को वेदों को लुभानेवाद्यी ( पुष्पिता ) वाणी पसंद नहीं 
है। 'हे अर्जन वेद त्रेगुण्य-विषयक हैं, तू तौनों गुणों का अतिक्रमण कर ।? * 
चौथे अध्याय सें कुछ यज्ञों का वर्णन किया गया है; जिन के करने में द्रब्य- 


१३ । १०--१३ ४२। ४२, हेड २०। ११ 
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पदार्थों बी आवश्यकता नहीं पढ़ती । यहां द्वप्ययज्ञ, तपोयज्ञ, योगयज्ञ, 
स्वाध्यायययज्ञ , ज्ञानयज्ञादि का दरणंन है और अंत में बहा गया है कि 
दृष्ययरक्यों से ज्ञानयज्ञ श्रेष्ठ है | 'सारे वर्म क्षान में परिसमाह हो जाते हैं, 
उस ज्ञान को तत्वदुर्शियों से विन्स्र होकर सीख |? (४ । ३३-३४) इस 
प्रकार गीता ने यज्ञों की बहिझुख्ता को दूर करने का प्रयरन किया है। 
गीता भारतीय विचारों के इस मु सिद्धांत को सानतौ है कि कर्मों 
के फल से छुट्टी पाए बिना? भ्लुक्ति नहीं हो रूतती । कंकिन क्मफल से 
छुटकारा किस प्रकार सिल्ले, इंस विषय में गौता का अपना मौदिक मत 
है। शानमार्ग के अवल्लंबन स कर्मफल्न से भुक्ति मत्नष सकती है, इस में 
कोई संदेह नहीं है । ज्ञान के रूरश पदिश्न करनचाल्ा दुछु भी नहीं है । 
गीता ज्ञान की मद्त्ता को रुवीकार करती है, क्षेकिन उस के मत में 
सांख्ययोगौ पृथर्वात्ञा: प्रवदन्ति न पंडिता: । 
एकमप्यास्थित: सम्यगुभयोविंन्दते फलमस । ( ९ । ४ ) 
ज्ञानमार्ग और कर्ममार्ग या कर्मयोग को बालक ही भिन्न कहते हैं न 
कि विट्टान्‌ू। किसी एक में भो श्थित पुरुष दोनों के फल्न का क्वाभ करता 
है ।! कर्मफत् से छूटने के लिए कर्म को छोड़ने की आवश्यकता नहीं है । 
अनाक्षितः कर्मफलं कार्य कर्म करोति यः । 
स संन्‍्यासी व योगी च न निरग्निन चाक्रिय: | ( ६। १) 
जो कर्मफल में आसक्ति ध्याग कर कतंब्य कर्म करता है, बह्दी 
संन्यासी है, वही योगी है । अग्नि को न रखनेवात्ञा क्रियाह्दीन कुछ भी 
नहों है ।! “कार्य कर्मो के प्याग को ही विद्वान्‌ ल्लोग संन्याख कद्दते हैं; 
सब कर्मो के फल्न के स्याग को दी मनीषी त्याग बताते हैं ।?* ज्ञो कम- 


१ क्ाम्यानां कमरणां न्‍्यासं संन्यास कबयो विदुः। 
सवकमफलत्यागं प्राहुस्त्यागं विचच्षणा: । श्ल । २ 
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फल्न को छोड़ देता है वह्दी वास्तविक त्यागी है।' इसी लिए, भगवान्‌ 
अजुन से कहते हैं:-- 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फल्लेषु कदाचन ! 
मा कर्मफल देतुभूं मा ते संगोउस्व्वकर्मणि | ( २। ४७ ) 

“कर्म में ही तेरा अधिकार हो. फन्न में कभो नहीं; तुम कर्मफत्न का 
ड्वेतु मो मत बनो, अक्मंण्यता में भी तुम्हारी आसक्ति न हो ।' प्रोफ़ेसर 
टिरियन्ना के शब्दों में गीता कर्मों के त्याग के बदल कर्म में स्थाग का 
सपदश देती है । 

निष्कांम भाव से, फन्ना सक्ति को स्याग कर, कर्म काने की यह शिक्षा 
दी गीता का मौलिक उपदेश है। ज्ञानमा्ग की तरह ही गीता ने दृश् 
डप्देश को भक्तिमा्ग से भी जोड़ दिया है। 'कतंब्याकृतंब्य की व्यवस्था 
में शाखर ही तेरे लिए प्रमाण है” यह कद्ट कर गौता ने शार्तरों का सम्मान 
भी कर लिया है । यह गीता को सहिष्णुता और समन्वय की “स्पिरिट! 
है। 

फत्नासक्ति को छीड़ कर कतंब्य कर्म करा” यद्द तो गीता का उपदेश 
है हो; परंतु इस से बढ़ कर भी गीता का अनु- 
रोध है कि भगवान्‌ को प्रपन्न करने के लिए, 
फलेच्छा का उन में श्रपंण करके, कम करा ।” पाठक देख सकते हैं कि इस 
भक्ति-भावना से साधक का जोवन एकदम सरस और रोचक द्वो उठता है। 
भगवान को प्रसन्न करने की अभिक्ञाष्रा से शूल्य निष्काम जीवन निरु- 
हेश्य जीवन-सा श्रतीत होता है । शायद निरुद्देश्य जीवन व्यतीत करना 
मनुष्य कौ पुरुषार्थ भावना के विपरीत है; उस में हृदय ओोर चुद्धि, इच्छा- 
बक्ति और संकल्पबुत्ति दोनों के ज्विए स्थान नहीं है। भगवान्‌ को प्रसन् 
करने का उद्देश्य एक साथ ह्टी जीवन को सार्थक, पवित्र ओर ऊँचा बनाने 
वाला है । 


भक्तिमाग 


१यस्तु कमफलत्यागी स त्यागीत्यमिधीयते 
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"मेरे ही लिए कर्म करनेवाज्ञा, आसक्ति-द्दौन, सब प्राणियों में बैर- 
रहित मेरा भक्त मुझे ही प्राप्त होता है ।!" “अजुन ! तुम मुरू में हो 
झपना सन जगाश्रो, मेरी ही भक्ति को, मेरे ही लिए यज्ञ करो, मुर्े 
दो नमस्कार करो । इप्त प्रकार प्लुक में अपने का लगा कर घौर मुझ में 
परायण होकर तुम मुभे दी प्राप्त होगे |?" 'सेरा आश्रय लेनेवाला पुरुष 
सारे कर्मो' का करता हुआ भो मेरे अनुग्रह्द से शाश्वत पद को श्राप्त दवोता 
है ।?१ 

हे अजुन सब धर्मो' को त्याग कर तुम सिफ़ मेरी शरण में आओझो; 
मैं तुम्हें सारे दोर्षो ( पापों ) से मुक्त कर दूँगा, तुम सोच मत करो ।? ५ 

“यदि तुम अहंकार का श्राश्रय लेकर, में युद्ध नहीं करूँगा, ऐसा 
मानते हो तो तुम्हारा यद्ट निश्चय झूठा है; क्योंकि तुर्दारा 'तश्रिय-स्वभाव 
तुम्हें ज़बदंरती युद्ध में प्रवृत्त ऋर देगा ।? * 

जो मतवादी नहीं हैं और जिन की बुद्धि पत्षपात से दूषित नहीं है, 
उन के लिए गीता की शिक्षा जल-प्रपात की तरह उज्ज्वज्ञ और स्पष्ट है । 
गोताकार ने कहीं भी अपना आशय दुरूद्द बनाने की कोशिश नहीं को 
है | साहित्यिक दृष्टि स गीता की सब से बड़ी विशेषता उस्र की सीधी एवं 
स्वाभाविक ध्यंजना-शेज्नी और सद्ानुभूति-पूर्ण हृदय-स्पर्शिता है। गीता 
साधक को डपदेश ही नहीं देती, उस की कठिनाइयों से समवेदना भी 
प्रकट करती है । कृष्ण मानते हैं कि मन का निग्नह करना श्रध्यंत कठिन 
है। फिर भी गौताकार का स्वर श्राशावादी है। 'हे अर्जुन, अच्छे कर्म 
करनेवाला कभी दुर्गंति को प्राप्त नहीं होता, 'इस धर्म का थोड़ा सो अनुष्ठान 
भी मद्दन्‌ भय से रक्षा करता है।? गीता के वक्ता को सरय और धर्म की 

शक्ति में पूर्ण चिश्वास है। यह विश्वास पाठकों को शक्ति और उत्साह 
प्रदान करता है । 
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को स३ से बढ़ो विशेषता, पर-मत्र-घ्रदिष्णुता, गोता छा सो विशेष गुर 
है। विवित्र मतवादों का समन्त्य करना, संसःर के सब सिद्धांतों में से 
सचाई का अंत ले लेना, यद ढिंदू घ्ं श्रोर ढिंदू जाति का स्वभाव सा रहा 
है! अगयने इसी सुंदर स्व॒थाव के कारण, विदेशियों के अजरत्र भ्राक्रमय 
होते हुए भो, श्राज दिंदू जाति ओर द्िंदू घंल्‍्कृति जोवित हैं । कोरे बाद- 
विवाद में न फेंव के ढिंदू-मस्तिष्क ने इमेंशा सत्य को पकइने को कोशिश 
को है। दाशंनिर चिंत्रा हमारे लिए मनोविनो३ की चीज नहीं है, बढ़ हमारे 
जीवन रा गंभीर उद्दश्य रद्दा है। महाभारत के विषय में क॒द्ठा गया है कि 
ज्ञो इप में नहीं है वह कहीं नहीं है ।! गीता के विषय में इस कह सकते 
हैं कि श्रार्यों के विचर-साहिंस्य में जो सुबाध और सुंदर है वबद गौता 
में एकन्नित कर दिया यया है । आज दिंदू जाति की जाग्रति के युग में यदि 
जनता में गोता के प्रति श्रद्ध। ओर सम्मान बढ़े, तो आश्चर्य द्वी क्या है ! 


पॉँचवां अध्याय 
जैन-दशन 


रेदवाद का जंतु ज्ञय एर बार किसी युग के मस्तिष्क में घुस जाता 
है तो वह शआ्रासानी से बाहर नद्वीं निकन्नता | संशय के बादलों को इटाने 
के लिए मानव-बुद्धि के सूर्य को तपस्या करनी पढ़ती है | भगवदूगीता ने 
आरस्तिक विचार-घाराओों का ध्मन्वय तो किया, लेकिन संशयवादी नास्ति- 
को के हृदय को संतुष्ट करने का कोई उशय नहीं छिया | गीता में हम 
ईश्वर को न माननेवाले, जवत्‌ को श्रप॒स्य और अवतिष्ठित बतानेवाले 
नास्तिकों की कड़ी आव्वाचना पाते हैं | परंतु कोरो श्राह्नोचना या निदा से 
पंदेदद-रोग के जंतु नष्ट नहीं दो जाते । रोगी की प्रेम-पूर्वक परिचर्या करने 
से द्वी उप्त का कुडु उपकार हो सकता है। खेद को बात है कि दाशनिक 
इतिद्दास में संदेहवादियों के हृदय में छिपी हुईं निराशा और दुख को 
समभनेवाले बिरते दी हुए हैं । गीताकार का विशात्र हृदय मो नास्तिहों 
के प्रति क्षमाभाव घारण न कर सका। उन्हों ने 'संशयाध्मा विनश्यति -- 
संदेह करनेवाल्वा नष्ट हो जाता द्वे--कट्ट कर वेदिक धर्म में विश्वाखघ न 
रखनेवालों को इमेशा के ल्विए नरक में भेज दिया । 
गीता में कट्टर कर्मकांडियों के विरुद्ध प्रतिक्रिया पाई जाती है, फिर 
भी यज्ञों की निंदा गोता न खुल्ले शब्दों में नहीं की है। गोता में फल्ना- 
सक्ति का ही तिरस्कार छिया गया है न कि याज्षिक क्रियाभों का । यह 
डोक है कि गीता द्वब्य यज्ञों को विशेष मद्त्व नहीं देती, परंतु वह उन 
की स्पष्ट विदा भी नहों करती । गोौताऋार के मस्तिष्क में यज्ञों की मद्दत्ता 
के विषय में कुछ दुविधा-सो है। जैन-धमं और बोद्ध-घर्म में वेदिक यज्ञ- 
विधानों के विरुद्ध यह प्रतिक्रिया संपूर्ण हो गई झौर उन्हों न याक्षिक ट्विंसा 
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का निश्चित स्वर में विरोध किया है। जहां जैन-दशंन में हम आर्तिक 
विचारकों के सिफ़ व्यावहारिक मत का विरोध पाते हैं, वहां बौद्ध-दर्शन में 
आर्यो' के ध्यावहारिक और तात्विक दोनों प्रकार के विचारों का रूपांतर होः 
गया है । 

हिंदुश्लों को परिभाषा में वेद को न माननेवात्ते को नाह्तिक कहते 
हैं।* आजकल्न के प्रचल्नित अर्थ में ईश्वर की 
सत्ता में विश्वास न रश्ननेचाला नाध्तिक कह- 
जाता है । इन दोनों ही परिभाषाओं के अनुसार जैनो और बौद्ध ढोग' 
नास्तिक टहरते हैं | परंतु दोनों ही घर्मो के विचारक अपने को नाछहितिक 
कट्क्ञाना पसंद नद्ठों करते। इस छिए उन्हदों न नास्तिकता की एक तीसरी 
परिभाषा दी है--नारित्तक वह है जो परक्नाक का नहीं मानता, अ्रथवा जो 
घर्माचमे और कतंच्याकर्त॑व्य के भेद में विश्वास नहीं रखता | 

इम जैनियों और बोद्धों का घोर श्रास्तिकों और घोर नास्तिकों के 
बीच में रख सकते हैं। प्रश्न यह है कि आस्तिकों और जड़वादियों से भिन्न 
इस तोसरी श्रणी के विचारकों का आाविशभांव क्यों हुआ्रा बात यह है कि 
कोरे घंदेशवाद से मानव-सस्तिष्क बहुत काल तक संतुष्ट नहीं रद सकता । 
मनुष्य प्रयस्नशौत्न श्राणी है और सफल प्रयरन या पुरुषार्थ के दिए विश्वास 
का आधार चाहिए | किसी सत्य में विश्वास के बिना जोवन-यात्रा हो दी 
नहीं सकती । जीवित रद्दने के छिए प्रयत्न करने का श्रर्थ है कि हमें जीवन: 
की मद्दत्ता में विश्वास है, हम जोवन के 'मुल्य” का स्वीकार करते हैं । 

कुछ लोग कंद्दते हैं कि जोवन की समस्याओं का हत्न मानव-चबुद्धि नहीं 
कर सकतो, विचार कर के इस किसी निश्चित सिद्धांत तक नहीं पहुँच 
सकते । इस लिए बौद्धिक ईमानदारी के लिए, इमें यह स्वीकार कर ल्लना 
चाहिए कि संदेहवाद ही दशनशासत्र का अंतिम शब्द है। लेकिन हम 

बुद्धि-क्षेत्र अथवा दाशंनिक चिंतन में ईमानदार क्यों बन ? हम अपनी परा- 


नास्तिक का अर्थ 


१ नारितको वेदनिन्दक: । ( मनुस्मृति ) 
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जय का सचाई से क्‍यों स्वीकार कर लें ? क्या सचमुच बौद्धिक सचाईं 
का कुछ सृज्य है, जिस के कारण हम उस की रक्षा का प्रयत्न करें ! पर 
जद॒घादी दुशंनों से इस प्रश्न छा कोई उत्तर नहीं मिज् सकता । एक घार- 
यदि दम सत्यता का किसी रूप में आदर करने करें तो हम जड्वाद को 
भूमि से निकछ् कर आत्म-वाद की सीमा में आ जाते हैं और जड़वांदी न 
रह कर श्रध्याध्म-वादी बन जाते हैं । जेनियोँ और बौद्धों ने दिंदू भरास्तिकोँ 
का विरोध तो किया, किन वे चा्वक की तरह जब वादी न बन सके । 
विशेषतः जनियों ने तो हिंदु्शों के तात्विक विचारों को थोड़े-बहुत परि- 
बतन के साथ द्वी स्वीकार कर लिया। 
श्री भट्टाथीर का बचपन का नाम बधमान था। वे बुद्ध के समकालीन 
थे पर उन से पहले उत्पन्न हुए थे । वे २8६ 
ई० पू० में पेदा हुए और ४२७ ई० पूछ में 
दिवंगत हो गए । बुद्ध को तरह वे भी राजवंश के थे। वे श्पनी शिक्षा को 
पाश्वनाथ, ऋषभदेव आदि प्राचीन तीथेकरों के उपदेशों को आवृत्ति-मान्र 
बतलाते थे । पाश्व॑ंनाथ की झृस्‍्यु शायद्‌ ७७६ ई० पू० में हुईं । ऋषभ- 
देव का नाम ऋग्वेद और अथ्व॑वेद में आता है। यदि जेनियों का यद्द 
विश्वास कि उन का मत ऋषभदेव ने चज्नाया, ठीक है, तो सचमुच ही' 
उन का मत वैदिक मत से कुछ ही कम प्राचोन है । भागवत पुराण जेनियों 
के हस विश्वास की पुष्टि करता है।* 
जेनियों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांबर भर दूसरा दिगंबर । दियं- 
बर लोगों का विश्वास है कि संन्यासियों को नग्न रहना चाहिए भर 
किसी चीज का संग्रह नहीं करना चाद्विए। वे तीर्थंकरों को नग्न और गीचो 
इब्टि किए हुए दिखलाते हैं। श्वेतांबरों के शास्त्रों को दिगंबर जेन नहीं 
मानते, यद्यपि दोनों में संद्धांतिक मतभेद नहीं के बराबर है । 
बहुत काल तक महाबोर जो की शिक्षा लोगों के कंठ में रही । चौथी: 


१राधाकृष्णन्‌; भाग १५ पु० २८७ 


भगवान्‌ महावीर 
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शताब्दी ईं० पू० में उपे ल्लेखवी-बदुु ररने छो आवश्यछृता मइसूथ को 
गई । श्वेतांबरों में चौतसी ग्रंथ पवित्र माने 
जाते हैं। उन में ४१ सूत्रप्रंग हैं, कुछ 
पक णंक हैं, कुड भाष्य-अंथ या टीकाएं । सूत्रों में १३ अंग, १२ उर्पांग, 
है मूल आदि सम्मिक्षित हैं । यह सब अद्धंमागधो में थे । ईसा के जन्म 
के बाद जेनियों में ध्वंस्क्ृत का अजुराग बढ़ने लगा । 

जेनियों का दार्शनिक साद्वित् बहुत विस्तृत है । जेन-दर्शन संबंधों 
अंथों की भाषा ( संस्कृत ), दिंदू-दश न के विद्यर्थियरों का, कुड्ड विचित्र 
मालूम पढ़ती है। ऐसा मालूम द्वाता है हि जेव-विहान्‌ दाशंनिर की 
अपेक्षा वेज्ञानिड अधिक थे। उमास्वाति' ( उमतास्त्रामी ) का 'तस्वार्था- 
घिगमसूज्र! 'स्टेंड्ड' अंध है जिले श्वेतांबर और दिगंवर दोनों मानते 
हैं। अकलंक' का “राजवार्तिक', स्वामी विद्यानंद्‌ का “श्ब्योकवार्तिर! 
और समंत-भद्र की 'आप्तमीमांपा? दिगंबर साहित्य में प्रसिद्ध हैं । ६रि- 
भद्र सूरि के 'पड्दशत समुच्चय! ( नदीं शताष्दी ) में जनेतर मतों का 
भी संग्रह है। इस ग्रंथ में ईश्वर का खंडन विस्तार से किया गया है | 
महिसेन को स्याद्वाद-मंजरी? (तेरइवीं शताब्दी) प्रसिद्ध है। इन के झति- 
रिक्त कुंदकुंदाबार्य का 'पंचास्तिकाय! नेमिचंद्र का द्ब्यसंप्रह! और देव- 
सूरि का 'प्रमाणनयतत्वाब्ोकालंकार! उक्लेखनोय हैं । कुछ जेन-प्रंथों का 
अंग्रेज़ी अनुवाद भो हो गया दै । 

'सबे-दुर्शन-संग्रह” के लेखक का कथन है कि 'आख़ररएं और “घंवर? 
जेन-दुर्शन की मुख्य घारणाएं हैं।* इस से जेन 

घम को ब्यावहारिकता प्रकट होती है। न्याय, 

0 उमास्वामी का समय तृतीय शताब्दी है। 

श्ञकलंक ( ७५० ई० ) ने 'आप्तमोमांसा? पर “अष्टशती' नामक प्रसिद्ध टीका 
लिखी है । 

३आसवो भवहेतुः स्यात्संवरों मोच्चकारणम्‌ । 

इतीयमाहती दृष्टिग्न्यदस्या; प्रपंचनम्‌ ॥ 


जैन-साहित्य 


जैत.घमं और अन्य दर्शन 
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वैशेषिद्ध, सांड्य भर मोमांता को तरह जेवो झनेर-जीवबादी हैं, पर वे 
जीव या आह्मा को व्यापक नहीं मानते । उपनिषद्ों को माँति उन का 
घुनज॑-म में विश्वास है। बौद्धों को तरदद वे अनोश्वर्वादों हैं। बौद्ध 
के समान दी जेनमत परद्टिया पर ज़ोर देता है| दिंखा से बचने को चेष्टा 
जितनी जेब लोग करते हैं उतनी कोई नहीं ऋरता। चःवब और ज्ञापान के 
बौद्ध भो मडुछी आदि खाना बुरा नहीं समकते। जेज-चर्म ने आयी की 
याक्षिह्र द्विंसा का तोमर विराध किप्रा । बार्थ नामक विद्वान का विचार है 
कि गौतम बुद्ध और मद्दाबीर एक द्वी ऐतिदात्रिक पुरुष के नाम दें ।'. 
दोनों का जोबन-बृत्त बहुत कुछ मित्रता-जुलता है। इपो प्रद्चार कुडु पंडितों 
से सांश्य और जेन-इशंत में बहुत सास्त्र पाया है। वास्तव में जेव-दुर्श व 
का जीव न्याय-वेशेषिक की आत्मा से अ्विष्ठ मित्रता है, न कि सांख्य के 
पुरुष से। सांझ्य का पुरुष वध्तुतः अप्त्य और कतृस्क्‍-द्दीन है। अन्य 
सिद्धांतों में भी सांख्य और जेतसत में विशेर साइश्य नहों है । छुद्ध ओर 
महावीर को एक बनाने की काना मी ऐसिद्वाप्िइ सामग्री से सिद्द नहीं 
डद्वोदी | कभी-कभी पाश्चत्य विद्वानू मारतोत ऐतिदवासि४ पुरुषों और सेब - 
को के विषय में विचित्र ऋक््यताएं करने क्गते हैं। इतिहास को सरत्य 
अनाने की चेष्टा ट्वास्यास्पद है । 

जेनो ल्लोग पाँच प्रकार को बोचि या ज्ञान म नते हैं अर्थात्‌ मतिज्ञन, 

बोधिपंक श्रुतिज्ञान, भ्रवधि, मनःपर्याय और केवल । 

१. मतिज्ञान--मन ओर इंद्वियाँ से जो ज्ञान होता है डसे “मति- 
ज्ञान! कद्दते हैं । स्खति और प्रत्यमिज्ञा (पहले जाने हुए को पद्चचानना ) 
इस में सम्मिल्षित हैं | तक का भी इस में समावेश द्वो जाता है । 

२. शतिज्ञान--शब्दों और संकेतों या चिह्डों से जो शान होता है 
उसे “श्रुतिज्ञान! कट्ठते हैं । यद्द ज्ञान शास्त्रीय भौर भ्शास््रोय दो प्रकार 
का हो सकता है । 


१राधाकृष्णन्‌ , भाय १, पृ० २९० 
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हे, भ्वधि-दिध्य दृष्टि से भूत, भविष्य और वतंमान वस्तुओं 
का प्रत्यक्ष बोध अवधिज्ञान है। अंग्रज़ो में इसे 'क्लेयरवोयेंस! कटद्ट सकते 

हैं। 

७, सनःपर्याय--इस का भ्रथ है पर-चित्तज्ञान । 

९, केवल-ज्ञान--यह मुक्तजीर्वों का ज्ञान है। मुक्तजीव का ज्ञान 
परिच्छिन्न नहीं होता; सुक्तज व सर्वज्ञ होता है । 

इन पाँच प्रकार के ज्ञानों में पहले तीन में ग़ज़ती और भ्रपूर्णता' 
का भय है। अंतिम दो ज्ञान कभी मिथ्या या अ्रसफल नहीं हो सकते । 
पहले तीन प्रकार के ज्ञान को परोक्ष और अंतिम दो को प्रत्यक्ष ज्ञान 
कट्दा जाता है । जेनी ज्ञाग इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कद्दते क्योंकि. 
इंद्विय-झ्ञान में श्रास्मा और विषय के बीच में व्यवधान थ्रा जाता है । कुछ 
के मत में इंद्रिय-ज्ञान को भी प्रत्यक्ष कहना चाहिए । इस मत्त में इंद्रिय- 
प्रत्यन्ष और मानस-प्रत्यक्ष भी हो सकते हैं । 

जैनी लोग श्रेणियों के विभाग भर उपविभाग से कभी नहीं घत्रा।ते,. 
यहापि उन के अभ्येताओं का घेर्य छूट जाता है । 

'आउट्‌ू लाइन आफ़ जनिज़्म' का लेखर बतललाता है कि श्रुतिज्ञान' 

( रृबपम--घ८ ) इे३६ प्रकार का होता है, अवधिज्ञान छुः प्रकार का 

: और मनःपर्याय दो प्रकार का। इस प्रकार के थक्का देनवाले श्रेणी-विभा- 

जन जेनमत में जगह जगह मिलते हैं | हिंदी भाषा के दाशनिर्कों को जन- 

साहित्य से शब्द-कोश यथेष्ट मिल्न सकता है। हमारी जेन विद्वानों से 

प्रार्थना है कि वे अपने साहित्य में से मनोविज्ञान और व्यवद्ार-शास्त्र के 
' परिभाषिक शब्दों का संकलन कर । 

“हमारा ज्ञान सच्चा है? इस की परीक्षा केसे हो ? इस प्रश्न का उत्तर 
देना दशनशासत्र की उस शाखा का काम है जिसे संस्कृत में 'प्रमाण्यवाद” 
कहते हैं। इस का विशेष वर्णन इम आगे करेंगे। जिस ज्ञान को सत्य 
मान कर ब्यवह्दार करने से सफलता द्वो उसे यथार्थज्ञान समझना चाहिए + 


क्‍कनन वन नस्ल 
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ज्ञान को सप्यता की परख व्यावद्वारिक द्वोनो चाहिए ।' इस प्रकार जनों 
ख्ोग 'परतः प्र।माण्यवादी' है । 
संसार में सहस््रों वस्तुएं पाई जाती हैं । दुर्श न-शाखत्र का उद्देश्य एक 
जैनियों का त्लवदशन या संकीण क्षेत्र फल्न के पदार्था" को जानना नहीं 
श्रोटोलोजी है; दाशनिक जिज्ञासा का विषय संपूर्य भक्मांड 
होता है। इस्न लिए प्राचोन काज्न से संसार के दा्शनिकगण विश्व के 
सारे पदार्थों का कुछ थोड़ी सी श्रेणियों में विभाजित करते आए हैं | सब 
से प्रसिद्ध श्रणी-विभाग वेशेषिक दुर्शन का है जिस के विषय में हम भागे 
पढ़े गे । जैन-दर्शन में विश्व के पदार्थों छा वर्गीरुरण जीव झौर अजोब 
में किया गया है। जड़ और चेतन, इन श्रेणियों के अंतर्गत संसार करी 
“सारी वस्तुएं आरा जाती हैं । 
परंतु जीव और श्रज़ोव के अ्रतिरिक्त कुछ और तत्व भी हैं जिन का 
देश-काल्य से विशेष संबंध नहीं है । 'तत्वाथाधियमसूत्र” का लेखक सात 
त्तरव बतक्षाता है जिन को जानने स ठीक बोध दो सऋता है। वे सात 
तस्व यह हैं:-- 
जीवा-जीवाखब-बंध-संवर-निजरा-मोक्षास्तत्वम्‌ । 
श्र्थात्‌ जीब, अजोब, श्राखव, बंध, संवर, निर्जरा और मोक्ष। इन में 
“पाप! और पुण्य! को जोड़ देने पर जेनमत के नौ ज्ञेय पदार्थों को संख्या 
पूरी द्वी जाती है।' अब इम क्रमशः इन नौ पदाथा का वर्यान करेंगे । 
(१) जीव--जेनियों के जीव-विषयक विचार हिंदू-दुर्शन के विद्या- 
थियों को कुछ विचित्र प्रतीत इ्वाते हैं । जीव का कोई निश्चित परिमाण 
झौर आकार नहीं है । शरीर के साथ द्वी जीव का परिसाण घटता-बढ़ता 
रद्दता दे | 'चही जीव चञींटी के शरीौर में घुप्त कर चींटी के बराबर दह्वो जाता 
है झोर द्वाथी के शरीर में द्वाथो के बराबर । जीव में झाऊुंजन (सिकुड़ना ) २ 
.. ९राघाकृष्णनू, भाग १, पृ० २९५ । २हिरियन्ना, पृ० १७० 
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और प्रसारण (फंकूना) हो सकते हैं। इस का झर्थ यह हुआ कि जोव एक 
सावयव पदार्थ है। भ्रव्यव के बदले जेनी लोग 'प्रदेश! शब्द का प्रयोग! 
करते हैं । जीव प्रदेशवान्‌ पदार्थ है। जस रूर्प फन को उठा और सिकोड़' 
कर रह सकता है, वैसे ही जीव और उस के अनंत प्रदेशों का संबंध 
समसाना चाहिए |" 

न्याय, वेशेषिक, सांखुय आदि में जीव को व्यापक माना जाता है । 
मल्किसेन कृत 'स्थाद्वादुमंजरी? में इस मत का खंडन किया गया है| 
झाश्मा को ब्यापक नहीं मानना चाहिए क्योंकि सत्र आत्मा के गुणों की 
उपकब्धि नहीं होती ।* गुण और गुरी अब्यग-अलग नहीं रह सकते | 
झारमा का प्रत्यक्ष नहीं होता, इस क्विए उस को उपस्थिति का अनुमान' 
ज्ञान, चेतन्यादि गुर्णो स ही हो सकता है जा कि दृंह के बाहर नहीं पाए 
जाते । यदी तक जीव के झशु-परिमाण का भी विरोधी है। संपूर्ण देह में 
जीव के ग्णों की अभिष्यक्ति होती है, इस छिए जीव को देह के परिमाण 
का मानना चाहिए। 

जीव अनंत हैं । चेतन्‍्य उन वा मुख्य गुण है । यद्द चैतन्य 'ज्ञान! 
ओर 'दशन? में अभिव्यक्त होता है। मुक्ताचस्था में जीव में भ्रनंत बुद्धि 
और अनंत दुशन वत्तमान होता है। शक्ति भी अनंत द्वो जाती है। 
सुक्त जीव को ही ईश्वर कह्दते हैं, इस प्रकार प्रस्येक जीव ईश्वर द्वो सकता 
ह्ढे। 

जेनी क्षोग जलवायु भादि सब में जीव मानते हैं, जीवों का श्रणी- 
विभाजन कई प्रकार से किया जा सकता है। कुछ जीव “एकंद्गिय! हैं, 
कुछ दो, तीन और चार इंद्विय वाले; कुछ पंचद्रिय हैं। खनिज पदा्थी, 
घातुओं झादि में भी जीव है। सर्वत्र जीव या चेतना का आरोपण करने 
की इस प्रवृत्ति को अंग्रेज़ी में 'हाईल्ोइज़्म', कद्दते हैं । जेनियों का यह: 


१'स्थादूवादमं जरी”, ४० ६३ | "वही, पु० ४ 
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बिद्धांत उन के मत की प्राचीनता और स्थूलता प्रकट करता है । 

कुछ जीव पार्थिव शरोरवाले या “पृथ्वीकाय! हैं, कुछ अप्‌-काय, कुछ ..* " 
वायु-काय और कुछ बनस्पति-काय। जीवों को बद्ध और मुक्त की श्रेणियों 
में भी बाँटा जा सकता है। बद्ध जोवों में कुछ को 'सिद्ध” कह सकते है 
और कुछ को असिद्ध । सिद्ध पुरुष को हिंदुओं का “जीवन्मुक्त, या 'स्थित- 
प्रश”ः समझता चाहिए । 

ज्ञान जीव का गुण नहीं है बल्कि स्वरूप ही है। कर्म-पुदुगल के 
संयोग से उस की अभिव्यक्ति में विन्न पढ़ता है। जनियों की 'कार्माण 
वर्गंशा? श्रन्य दर्शनों की अविद्या के तुल्य है। सब पंतरायों या विश्नों के 
दूर हो जाने पर जीव का अनंत ज्ञान और अनंत दर्शन स्फुटित हो छठता 
है। मोक्त को प्राप्ति के ब्िए किसी देश्वर को सलन्निधि या सद्दायता अपेकित 
नहीं है । 

(२) अजीव--चेतन्य के अतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है । 
अन्नीव या जड़ के जेनी द्लोग पाँच विभाग करते हैं, अर्थात्‌, काल, आकाश, 
चर्म, श्रधर्म और पुदूगल । इन में से काल को छोड़ कर शेष चार को 
“झस्तिकाय!, कहते हैं । 'अस्तिकाय? का शर्थ समसने के लिए इसमें सूरय- * 
पदार्थ का लक्षण जानना चाहिए । उमास्वामी का कथन है ;-- 

डत्पाद-व्यय-भ्ौव्य युक्त सत्‌ । ९ । २६ 

अर्थात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमक नाश और स्थिरता पाई जाय उसे 
5 पत! कहते हैं । परिवर्तित द्वोते रहना और परिवतंन में एक प्रकार को 
स्थिरता ( धुवता ) रखना यह अस्तित्ववान्‌ पदार्थों का स्वभाव है। जेन- 
दर्शन के अनुसार स्थिरता और विनाश दोनों दी प्रत्येक वस्तु में रहते हैं । 
कोई भी वस्तु एकांत नित्य और एकांत अनित्य नहीं है। सभी वस्तुएं नित्य 
और अझनिश्य दोनों प्रकार की हैं । 'प्रवचनसार' नामक प्रंथ में लिखा हैः--- 
ण भवो भंग विद्ीयों भंग्रो वा शात्यि संभव विहीणो 
डत्पादो वि य भंगों ण विया घोब्वेण अत्थेण | ६ । 
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अर्थात्‌ 'उत्तत्ति के बिना नाश और नाश के बिना उत्पत्ति संभव नहीं 
है । डत्वत्ति और नाश दोनों का आश्रय कोई ध्रुव (स्थिर) भ्र्थ या पदार्थ 
होना चाहिए ।? एकांत नित्य पदार्थ में परिव्तंव संभव नहों है और यदि 
पदार्था छा चश्णिक माना जाय तो 'परिवर्तित कौन हांता है ?! इस प्रश्न 
का उत्तर न बन पड़ेगा । जेनियों के मत में जीव भी एकांत निध्य नहीं है, 
अन्यथा उस में स्मरण, चिंतन श्रादि विकार न हा सके । 

अपरित्यक्त स्वभवेनोत्सादृब्ययप्रुवत्वसं बद्धस्‌ 
युणवच्च सरपरयाय॑ वत्तदुवृव्यमिति ब्रुवाति । २। ४ 
( प्रवचनसार, संस्कृत छाया ) 

'ज्ञो अपने स्वभाव को नहीं छोड़ता और उत्पत्ति, व्यय तथा श्रुवर्व 
( स्थिरता ) से छंबद्ध है उल्न गुण और पर्यायों सद्दित पदार्थ को 'दृब्य! 
कहते हैं। मिद्दी द्वृब्य है और घट, शंरात्र श्रादि उस के पर्याय । अब हम 
“अ्रस्तिकाय” का लक्षण कर सकते हैं | सत्‌ और सावयव ( प्रदेशवात्त ) 
पदार्थ को 'भ्रस्तिकाष” कद्दत हैं । काल के अवयव नहीं हैं, इस लिए वह 
अस्तिकाय नहीं है । जीव भी ऊपर रा लक्षण घटने के कारण, 'अस्तिकाय' 
है; जीव 'प्रदेशवाज्ञा' है। अब दम शअ्रजीव पदार्थों का संद्षिप और क्रमिक 
वर्णान देते हैं । 

कालज्--यदह अपौद्ग लक पदार्थ हैं। काज् 'सत्‌? तो है पर अस्ति- 
काथ! नहीं है क्योंकि यद्द एक निरव्यव पदार्थ है। श्रापेक्षिक काक्न को 
'पमय! कहते हैं जो घड़ी स मालूम पड़ता है । 

आकाश।|म्तिकाय-- इस से सब को अवकाश मिलता है। बिना 
झाकाश के दीवार में कील नहीं ठोंकी जा सकती ओर न दीपक की किरणों 
अंधकार का भेदन ही कर सकती हैं। शझ्राकाश के जिस भाग में विश्व- 
जगत्‌ है उसे “ज्ोकाकाश' कद्ते हैं, उस से परे जो कुछ है वह 'अलोका- 
काश? है । सिक्न आकाश गति का कारण नहीं है । 

घर्मास्तिकाय-- यू हंद्रिय-प्राहय नहीं है। जेन-दर्शन में घर्म का 
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अर्थ 'पुण्यकर्मो' का फत्न! नहीं है। घ॒र्म सब प्रकार की गति झोर उन्नति 
का हेतु है। धर्म रूप, रस, गंध आदि गुणों से रहित है | यद्त अमृत और 
गतिद्वीन है । जेल ऑक्सीजन के बिना कुछ जल नहीं सकता वैसे ही 
धर्मास्तिकाय” के बिना किसी पदार्थ में गति नहीं हा सकती । 

भ्रधर्माध्तिकाय --यह भी पायकर्मो' या उन के फल्न का नाम नहीं 
है। वस्तुओं की स्थिति का कारण अधर्मास्तिकाय है! 

पुदुगत्वास्तिकाय --भारतवर्ष में परमाझुवाद के सिद्धांत को जन्म 
देने का अय जेन दा्शनिकों को मित्नना चाहिए। उपनिषदों में अछु शब्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जसे 'भ्रणोरणीयात्‌ मइतो मद्दीयान? में ) किंतु 
परमाशुवाद नाम की कोई वस्तु उन में नहीं पाई जाती । वेशेषिक का 
परमाणुवाद शायद इंतना पुराना नहों है। जेनों ओर वेशेषिड के परमाणु- 
वाद में भेद भी है । पुदूगल या जड़तस्व अंतिम विश्लेषण में परमाणुरूप 
है। यह परसाणु आदि-अंतद्वीन और नित्य हैं। परमाण श्रूमृत हैं, 
यद्यपि सब मुर्त पदार्थ उन्हीं से बनते हैं । प्रथ्दी, जल, वायु आदि सब 
मूल में ए ही प्रकार के परमाणुओं के रूपांतर हैं । मुक्त्ीवों को छोड़ 

र किसी को परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। किर भी दर एक 

परमाणु सें रूप, रप्त, गंध, स्पर्श रहते हैं । भिन्न-भिन्न परमाणुओं में 
विभिन्न गुण अधिक अ्रभिव्यक्ति पा जाते हैं जिस से उन में सेद हो जाता 
है। परमाणुश्रों के संयराग या मेक्त स ही संसार के सारे दश्यमान पदार्थ 
बनते हैं | छोटे या बढ़े छिखो भी परमाणु-पुज को 'स्कंध! कद्दते हैं । एक 
तत्व का दूसरे तत्व में रूपांतरित द्वोना जनमत में संभव है | यह सिद्धांत 
आधुनिक विज्ञान के अनुकूब्र ही है। भोतिक जगत कुन्न मिल्या कर 'महा- 
स्कंधघ' कहलाता है । 

कर्म भी जनियों के मत में पुदुगल्न का सूच्रमरूप है। अच्छे- 
जुरे कर्म करन पर बेस हो परमाझु जीव को त्िरट जाते हैं जिन्हें कार्माण- 
चर्गणा कहते हैं । इस कर्म-पुदूगढ्व से छुक्ति पाना डी जीवन का उद्देश्य है । 

९ 
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कार्माण पुदूगज्न से आत्मा की ज्योति ढक जातो है और वह अ्रज्ञान, 
मोह, दुर्बत्षता में फेस जाता दै। अच्छे कर्म करने से धोरे-घारे बुरे कर्मों 
का पुदूगल जीव को छोड़ देता है, अज्ञान का आवरण हटता है और जीव 
मुक्त हो जाता है । 

जेन-दर्शन का 'पुदुगल? शब्द अ्रंग्रज़ो सेटर का ठोक अनुवाद हैं। 
भविष्य के दिंदी ल्लखकों स प्रार्थना है कि वे इस शब्द को अपनाएं । 
'दौदू"४ किक” विशेषण भी सहज्ञ दो उपलब्ध हो जाता है । 

जीव और भ्रजीव का वणुन करने के वाद शेष पदार्थों का वर्णुन कठिन 
नहीं है | वास्तव में जीव भौर अजीव का विभाग दी प्रधान है । 

(३) आख्व--जीव ओर अजीव में संबंध कर्-पुदुगल्न के द्वारा होता! 
है | जीच की और कमं-परमाखुओं की गति का 'आ्रासव? कहते हैं । 

(४) बंध--जोब और कम के संयोग को 'बघ! कहते हैं । 

(१) संवर--सम्यक्‌ ज्ञान हो जाने पर नवीन कर्म डरपन्न होता या 
कर्म पुदूगल का जीव को और गतिमान होना बंद हो जाता है। इस दशा 
को 'खंबर! कहत हैं । 

(६) निर्जंग--धीरे-घीरे कम-परमाणुओं के जीव से छूटने को 'निजेरा! 
कद्त हैं । निजरा संवर का परिणाम है । 

(७) मोक्ष --कमं-पुदुगल्ष से मुक्त हा जाने पर जीव वस्तुतः मुक्त हो 
जाता है | मुक्ति-दशा में जीव श्रनंत दर्शन, अनंत ज्ञान भौर अनंत वी से 
संपन्न हो जाता है । 

(रे) पाप--उन कर्मा को जिन से जोव का स्वाभाविक्त प्रकाशमय 
स्वरूप आचछादित दो जाय, पाप कहते हैं । 

(६) जीव को मोक्ष को ओर ले जाने वाल कर्स पुण्य कहलाते हैं। 

जैनों का व्यवहार- हिंदू शास्त्रों के समान जैन-दुर्शन का डहृश्य 

द्शेन भी सोद्ध प्राप्त करना है। जिन! शब्द का 
अर्थ है जयी भर्थात्‌ इंह्िियों को जीतने वाद्धा, इस प्रकार जन! शब्द से ही 
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शक्त धर्म को व्यावद्वारिकता प्रकट होती है। जेनी क्लोग स्याय और संन्यास 
के जीवन को विशेष महत्व दते हैं । 'तध्वार्थसृत्र” के अनुसार 
सम्यग्दर्श न-ज्ञान-चारित्राणि मोतमार्गः । 

सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक ज्ञान और सम्यक्‌ चरिश्न या व्यवहार से मोच्च- 
प्राप्ति होनी है। जेन-दशन का ज्ञान और डस में अद्धा आवश्यक है, 
लेकिन बिना चरित्र का सुधार किए कुछ नहीं हो सकता । अच्छे आचार 
चाजा व्यक्ति किसी घर्म का भी क्‍यों न हो, उस का कल्याण ही होगा । इस 
प्रकार जनी सच्चरित्रता शौर सहृदयता अथवा श्रहिंसा पर ज्ञोर देते हैं। 
अहिंसा को शिक्षा (जो कि जेन-घर्म की विशेष शिक्षा है ) अभावाश्मक 
( निगेटिव ) नहीं, भावात्मऊ है ! समाज-सेवा करना हरेक का कर्तंथ्य है । 
जैन लोग बड़े दानी हांते हैं । दान, भश्रद्टिसा, श्रस्तेय ( चारो न करना ), 
बह्मचर्थ भर त्याग जेन शिक्षा के मुख्य अंग हैं । सम्यक्‌ दर्शन, ज्ञान और 
चारित्र जेनियों के त्रिरत्न कहलाते हैं । 

जेमा कि ऊपर कहा जा चुका है कर्मो' का नाश किए बिना मुक्ति नहीं 
हो सकती । कर्म अनेक प्रकार के द्वोते हैं। वे कर्म जिन पर आयु को लंबाई 
निर्भर होतो है, आयुकर्म कहलाते हैं । इसी प्रकार गोन्रकर्मा पर किसी 
विशेष ज्ञाति में जन्म होना निर्भर है। सब प्रकार के कर्म मिक्त कर जीव 
का कर्म-शरीर या कार्माय-वर्गंणा बनाते हैं | कुछ विशेष प्रकार के कर्मा का 
नष्ट करना ज़्यादा कठिन है। यह कर्म क्रमशः ज्ञानावरणीय, दु्शनावरणीय, 
वेदुनीय और मोहइनीय वर्गो' के कर्म हैं । ज्ञानावरणीय कर्म वे हैं जो 
झारमा के ज्ञानमय स्वरूप का तिरोघान करते हैं; दर्शावरणीय कर्म हृदय 
में सत्य-ज्ञान का आभास नहीं दान देते । वदनीय कर्म श्रास्मा के झानंद- 
स्वरूप को ढर कर सुख-दुख उत्पन्न करत हैं; मोइनीय कर्म मनुष्य को 
सच्ची श्रद्धा और विश्वास से रोकते तथा मन को अशांत रखत हैं । आत्मा 
की उन्नति को रोकनेवाले सब्र कमे अ्रंतराय कम कद्दलाते हैं। उपयुक्त 
चार प्रकार के अंतराय कर्म 'घातीय कर्म! कह लाते हैं । 


१४२ दर्शनशाखत्र का इतिद्दास 


जेनमत संन्यास पर ज़ोर देता है। संन्यासियों के लिए कहे नियम 
हैं। जेन साधु अपने पास कुछ नहीं रखते, भिद्ठा करके निर्वाह करते हैं । 
प्रायः वे क्लोग विद्टारों में रहते हैं। मिक्षा माँगते समय जन साधु खुद से 
नहीं बोलते भर ग्रृहस्थों को तंग नहीं करते । परंतु वे अपने प्रति बड़े 
कठोर द्वांते हैं । वे अपने द्वार्थों से अपन बात्ञ तक नोच डाकते हैं । जहां 
जेन-घर्म भ्पने शरीर पर शअ्रत्याचार करने को शिक्षा देता है वहां वह दूसरों 
के प्रति दयालु होने का उपदेश भी करता है | यदि कोई स्त्री अपने बच्चे 
को खिल्ना रद्दी ह्वो तो जेन साधु उस से भिक्ता नहीं लेगा। अगर मां बच्चे 
को छोड़ कर उठना चाहे तो भी वह भिक्षा स्वीकार नहीं करेगा। बच्चे को 
रुच्ाने का कारण बनना पाप है । परंतु श्रपने शरीर पर जैन साधु दया नहीं 
दिखाते । बाल नोचने के नाम से ही -रोमांच हा जाता है। आत्मा और 
शरीर में तीब्र ढंद्व मानने वाले दाशनिक सिद्धांत का यह व्यवहारिक परि- 
णाम है । जड़ प्रकृति हमारे हृदय को स्पश क्‍यों करतो है, इस का कोई 
उत्तर जेन-दर्शन में नहीं मित्र सकता । प्राकृतिक सोंदर्य माह का कारण 
है, यह विश्वास हो जाने पर किसी प्रकार के साहित्य की सृष्टि संभव 
नहों है । 

गृहस्थों का ध्म है कि वे संन्यासियों का आदर कर और उन के उप- 
देशों से ज्ञाम उठाएं। चरित्र शुद्ध रखने से कालांतर में ग्रहस्थ भी मुक्त हो 
सकता है । राजा भरत गृहस्थ होने पर भी मरने पर सीधे सुक्त हो गए । 
शेसे जीव को 'गृद्ठक्तिगसिद्! कहते हैं । चरिन्न जाति और वर्ण दोनों से 
बढ़ कर है, यह जेन-घर्म का श्ल्ाघनीय सिद्धांत है । सच्चरित्र ब्यक्ति किश्ली 
भी जाति, वर्ण या धमं का हा, उस का कल्याण ही होगा । 

परमाणुवाद के अतिरिक्त जेनियों न भारतोय तस्व-दर्शन को दो महत्व- 
पूर्ण विचार दिए हैं । पहला विचार ईश्वर के 
बिना सृष्टि की संभावना हैं। इस विचार का 
कुछ श्रेय नास्तिक (घोर नास्तिक ) विचारकों को भी ह। सकता है। जेन- 


जैनियों का अनीश्वरवाद 
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मत में यह सृष्टि किसी की बनाई हुईं नहां है, भनादि काल से यों ही 
चल्बो आती है। इश्वर की कल्पना, कम से कम सुष्टि-रचना के लिए, 
अनावश्यक है । प्राकृतिक तध्व निश्चित नियमों के अ्रधीन हैं, जिन्हें ईश्वर 
भो नहीं बदल सकता। मश्लिसेन का कथन हैः--- 
कर्त्ाउसश्ति कश्चिज्गतः स चैक: स सर्वंगः स स्ववशः घ नित्य: । 
इमाः कुहेवांक विडग्बनाः स्युः तेषां न येषा मनुशासकस्त्वस्‌ । 
“-स्याद्वादमंजरी, श्लो० ६ 
अर्थात्‌ 'जगत्‌ का कोई कर्ता है और वह पक, सर्वव्यापक, स्वतंत्र 
और नित्य है, यद्द जैनेतर मत के लोगों का दुराग्रह् मान्न है ।? ईश्वर को 
मानना अयुक्त है। सृष्टि से पहले इेश्वर के शरीर था या नहीं ! यदि हां, 
तो बह किस का बनाया हुआ था; यदि नहीं, तो बिना हाथ-पेरों के ईश्वर 
ने सृष्टिरचना केसे की ? झशरीरी ( शरीर-रद्वित ) कर्ता को घंसार में 
किसी ने नहीं देखा है। सब्टि बनाने में ईश्वर का उद्दश्य भी क्‍या द्वो 
सकता है ! उद्देश्य की उपस्थिति अपूर्णता की द्योतक है । किसी कमी को 
पूरी करने के लिए ही इम प्रयत्न करते हैं। भ्रारितर्कों के पूर्ण परमेश्वर 
को सृक्ष्टि-रचना के प्रयध्न की आवश्यकता क्यों पढ़ी ? नैयायिक ज्ञोग 
कहते हैं कि जगत्‌ सावयव होने के कारण “कार्य” है, इस लिए डस का 
कोई कर्ता होना चाद्विए। परंतु जगत्‌ का कार्य होना सिद्ध नहीं है। 
कार्य का लक्षण भी काल्पनिक है। फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गया 
है । एक सर्वज्ष, सवंशक्तिमान्‌ , दयालु इश्वर से इस दुःखमय जगत्‌ की 
सृष्टि क्‍यों हुईं, यह समझ में नहीं आता । कर्मो' का फल्न देने के ब्िए 
भी ईश्वर को आवश्यकता नहीं है। ईश्वर का शासन कर्मो' की अपेक्षा 
से है, यद्ट सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भो छीन लता है। जेन-मत में 
कर्म अपना फल्न आप ही दे लेता है | शराब पीनेवाज्ञा उन्मत्त हो जाता 
है और झपने किए का फल आप पा जाता है। कमं-पुदूगल जीव को 
चिपट कर उसे बाँघ देता है । लोगों के अच्छे-बुरे कर्मो' का बह्दी खाता 
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इंखना इश्वर के ब्िए शत्राघवीय काम नहों मालूम होता। क्या द्वी अच्छा 
होता यदि आस्तिर्कों का ईश्वर करुणा करके सब को एक साथ सुक्त कर 
देता ! क्‍या ही भच्छी बात दहोतो यदि आस्तिकों का सर्वेज्ञ परमात्मा 
सानव-जाति पर झानेवालो विपत्तिपों से उसे श्रागाह कर देता, अथवा उन 
का निवारण कर देता ! 
स्यादूवाद का सिद्धांत जेन-दर्शन को दूसरी महत्वपूर्ण देन है। ईश्वर 
का खंइन कर उन्हों ने अस्तिझक विचारकों 
को सतक बना दिया; स्यादूवाद का सिद्धांत 
उन के दार्शनिक मस्तिष््ध की ठदरता और विशाबता का परिचायक है । 
परंतु खेद यही है कि जैन विचरक स्वयं मो इस सिद्धांत का व्यावहारिक 
प्रयोग न कर सके। वे ख़ुद हवा दुराग्रठ, हृठबर्मो श्रोर अंध-विश्वाय के 
शिकार घन गए । स्यादुवाद का परिनापा काते हुए मत्जिसन के टीका- 
कार देमचंद्र कद्दते हैं-- 
.. स्थादुबादोइनकांतवादो नित्यानिस्वादनेहुघर्म राबल्लेकवस्त्व+३ु प गम इति 
यावत्‌ । +स्यादुवाद-मंजरी, ए० १४ 
झर्थात्‌ स्थादूवाद श्रनक्ांतवाद को कहते हैं जिस के अनुसार एक दी 
वस्तु में निव्यता, अनित्यता आदि अनेक धर्मो ( गुर्यों ) की उपस्थिति 
सानी जाती है। प्रत्येक वस्तु अनंत्र धर्मास्मक है।' इस ठिद्धांत का 
वास्तविक स्वरूप क्या है ? 
स्याद्वाद्‌ का मुल्न सिद्धांत यह है कि एक ही वस्तु को अनेक इृष्टि- 
कोर्णो स देखा और वर्णित दिया जा सकता है। एक दृष्टिकाण स जो 
चम्तु 'खत्‌? मालूम होता हे वद दूनरे दृष्टकाण से 'असत्‌! ह्वो सकती 
है वस्तु के एक प्रकार के वर्णन का सत्य भौर दूसरे प्रकार के वर्शन को 
असपत्य ठद्दराना प्राय: ब्यक्ति-विशेप के संझोण इष्टिकाणु का परिचायक 
होता है। स्थादुवाद का स्वरूप जेन-विचारक सात वाक्यों से सममाते 


रवादूबाद 


१ स्यादवाद-गंत्रीट, एृ० १६९ 


हि €ू 
जन-दुशन १३९४ 


हैं। इन्हें 'सप्तभंगी! कहते हैं: -- 

१--स्थादश्ति ( शायद है ) । 

२--स्याज्रास्ति ( शायद नहीं है ) ! 

३-स्यादस्ति नास्ति ( शायद है और नहीं है ) । 

४--स्थादवक्तब्य: ( शायद अवक्तब्य है )। 

४--स्यादस्ति चावक्तध्यः | शायद है और अवक्तष्य है ) 

६--स्याज्नाश्ति चावक्तब्य: (शायद नहीं है शौर अ्रवक्तव्य है) । 

७-स्थादस्ति च नास्ति चावक्तष्यः ( शायद हैं, नहीं है. और 
अवक्तब्य है ) । 

अपने द्रव्य, स्वभाव और देश-काल के दृष्टिकोण से प्रश्येक वस्तु 'है', 
घट की सत्ता है। दुपरे पदार्थों के द्रव्य, स्वभाव आदि को अपेक्षा से 
कोई वस्तु भी “नहीं है, घट असत्‌ है। एक ही पदार्थ घट घटरूप से 
सत्‌ है और पटरूप से असत्‌ । इसी प्रकार संसार को सारी वस्तुएं 
पसदुसदात्मऊ! हैं। यह पहली तौन भंगियों का अ्रभिप्राय है | इन में से 
प्रत्येक में *भ्रवक्तव्यः” जोड देने स अंतिम तीन भंगिया बनती हैं। 'स्थाद- 
वक्तव्य! बीच की भंगी है | इस प्रकार सात भगियां हो जातो हैं । 

सत्ता! और असत्ता! का एक साथ कथन संभव नहीं है. इस लिए 
वस्तु को 'भश्रवक्तत्य” कद्दते हैं। सत्ता! के खाथ “अवक्तब्यता? जोड़न से 
बाँचवी संगी बन जाती है । छटवीं भंगी में इस वस्तु की असत्ता और 
अवक्तवयता दोनों कथन करते हैं। सातवीं भंप्री में वस्तु की सदसखदात्म- 
कता और श्रवक्तव्यता कथन की जाती है । 

स्थाद्वाद का वाच्यार्थ है 'शायद-वाद! अंग्रेजी में इस 'प्रोबबिलिजुम' 
कद्द सऊते हैं। अपने अ्रतिरंज्ञित रूप में स्थादृवाई संदहवाद का भाई 
है । वास्तव में जेनियों को भगवान्‌ बुद्ध की तरह तत्वदृशंन-संबंधी प्रश्नों 
पर मौन धारण करना था | जिस के झाश्मा, परमास्मा, पुनजेन्म आदि पर 
निश्चित सिद्धांत हों उस के मुख से स्यादुवाद को दुद्डाई शोभा नहीं देती । 
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स्याद्वाद से दी संबद्ध जैनियों का निय-वाद! या नय-सिद्धांत है 
ज्ञान दो प्रकार का है, प्रमाण भौर नय । वस्तु का तश्वशञान प्रथम प्रकार 
का ज्ञान है, और वस्तु का आपेक्तिक शान दूसरी तरह का ज्ञान है । 
प्रस्येक प्रकार के अपूर्ण वर्णन या ज्ञान को 'नय कहते हैं । जेनियाँ ने 
स्थादूवाद का उपयोग दूसरे मर्तों के खंडन और डपद्टास में किया है। 
दूसरे मत के सत्यशाधकों को वे उन अंधों से उपमा देते हैं जो अपनी 
जिज्ञासा से पीड़ित होकर द्वाथी को देखने गए | किसी ने पूछ पकड़ कर 
कट्दा कि हाथो अजगर के समान है; किसो ने पैर पकड़ कर द्वाथी को 
खंमा बना दिया। दूसरे ने कान पकड़ कर उसे पंखे के तुल्य माना । 
इसी प्रकार संप्रदाय-बादी सत्य को एक दृष्टिकोण से देख कर विशेष प्रकार 
का बता देते हैं। यथार्थ ज्ञान को प्रमाण! कद्दते हैं और अ्रयथार्थ या 
एकतरफ़रा ज्ञान को 'नय'।' नय दो प्रकार के हैं, २ ब्दनय श्रौर अर्थनय | 
शबदनयों में स्वयं शब्दनय, समाविरुद्धनय, भर एवंभूतनय सन्निविष्ट 
हैं। अर्थनय चार तकार के हैं अर्थात्‌ नैगमनय, संग्रहनय, व्यवद्दारनय 
और ऋजुसूत्रनय । इन नरयों की ब्याख्या जटिल्न है और उस में मतभेद 
भी है । इम उन की ड्यारुया न करके पाठकों को सिद्धांत समझाने की चेष्टा 
कर गे । 

वस्तुओं में परिवर्तन होता है, चीज़ बदलती हैं । इस बदलना! क्रिया 
का कर्ता कौन है ? ऋतु बदल रही है! इस वाक्य में यदि ऋतु! कोई 
स्थिर चीज़ है तो बदलता क्‍या है, और यदि ऋतु स्थिर चीज़ नहीं है तो 
“बदलना? क्रिया का एक कर्ता केसे हो सकता है। जेन दाशंनिक इस 
कठिनाई का समाधान इस प्रकार करते हैं। यदि हम 'द्वष्य! की दृष्टि 
से देखें तो वस्तु स्थिर है भोर यदि हम पर्यायों को दृष्टि से देख तो वस्तु 
बदलती है, विकृत होती है । द्वग्य स्थिर और निविकार रद्दता है, पर्याय 
बदलते रहते हैं । इस प्रकार परिवतन और प्रुवता या स्थिरता साथ-साथ 
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पाए जाते हैं। इन दोनों बातों को साथ साथ जानना 'नयनिश्चय' है 
और एक-एक का अल्ग-अत्य ज्ञान 'नयाभास' । 
इसी प्रकार कुछ विचारकों का दृष्टिकोण वैयक्तिक होता है और कुछ 
का सामाजिक; कुछ विचारक व्यक्ति को प्रधानता देते हैं कुछ समाज को । 
दोनों को मिश्ना कर देखने से हो व्यक्ति और समाज? के झगड़े का निब- 
टारा हो सकता है। किसी वस्तु का यथार्थ स्वरूप समझने के लिए हमें 
उसे सब संप्व दृष्टिकोणों से देख कर 'नयनिश्चय” करना चाहिए । एक- 
क्षेखक के अनुसार--- 
एको भाव; सवंधा येन दृष्ट: सवे' भावा: सर्वथा तेन दृष्टाः । 
सर्वे भावाः सर्वथा येन दृष्टा, एको भावः सर्वथा तेन दृष्ट:।* 
“जिस ने एक पदार्थ को सब प्रह्नार, सब दृष्टिकोणों से, देख लिया है, 
उस ने सथ पदार्थो' को सब प्रकार देख ल्िया। जिस ने सब प्रकार से सब 
भार्वो को देखा है वही एक भाव या पदार्थ को अच्छी तरह जानता है ।! 
जेन-धर्म के जीवन-संबंधी विचारों, अनौश्वरवाद और स्यादूवाद' 
हल आन सभी की आलोचना हिंदू दाशंनिकों द्वारा 
की गई है | बौद्धों और जैनों में भी काफ़ी 
संघर्ष चल्ला था। जेन-घर्म का यह सिद्धांत कि पृथ्वी, जल भआरादि के 
प्रध्येक परमाणु में जीव है, उन्हीं के विरुद्ध पढ़ता है। यदि सथ जरू जगत्‌ः 
जीवभय है तो जड़ भ्रौर चेतन के बीच ऐसी गहरी खाई खोदने की क्‍या 
ज़रूरत है ! दूसरे, जीव के परिसाण में परिवर्तन मानना ठीक नहीं जेंचता; 
इस से जीव अनित्य हो जायगा औ्रौर कर्म-सिद्धांत में बाधा पड़ेगी । वास्तव 
में चेतन्व को श्ाकाश में रहनेवाला या अवकाश घेरनेवाढ्वा कहना ही 
असखंगत है। यह ज़रूरी नहीं है कि सब चीज़ें भ्रवकाश या जगह घेरे । 
भूढठ, सत्य, ईर्ष्या, दष, सुख, दुःख आदि पदार्थ अवकाश में था देश में 
१ 'स्थादवादमं जरी', एृ० ११२ । इस सिद्धांत का स्वाभाविक पयवसान “द्गैत- 
बाद! में होता है। 
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रहनवाज्े नहीं हैं । जीव भी ऐसा पदार्थ हा सरझता है । 

जेन ल्लोग परमाणुओं में श्रांवरिक भेद नहीं मानते | फिर एक परमाणु 
का दूसरे से भेद किस प्रकार होगा? क्या सांख्य की प्रकृति के समान एक 
जद-तत्व को मानन से काम नहीं चल सकता 

इसो प्रकार जन-दशन में जीव भी सब एक ही प्रकार के हैं। कर्म- 
शरोरों के नष्ट हं। जान पर सब जीव एक-स रह जञायेगे। हम पूछते हैं कि 
'एक दी चेतन तत्व को मानना यथेष्ट क्यों नहीं है ? कराड़ों जीवों में जो 
प्रवृ त्तियों की एकता पाई जाती है उच्च को कारण चैतन्य को एकता के अति- 
रिक्त कोई नहीं हा। सकता । 

जढू और चेतन को सर्वथा भिन्न मानने पर उन में संबंध नहीं हो 
सकता |" संबंध एऋ ही भ्रणी के पदाथा में हा सझृता है श्रथत्रा एक बढ़ी 
श्रेणी के अंतर्गत छोटी श्रेणियों में । दी! गज श्रौर दो मिनिट में कोई संबंध 
क्यों नहीं दीखता ? क्योंकि हमारों बुद्धि उन दोनों को एक बडी शरण या 
जाति के शअ्रंतगंत नहीं त्रा सकत्ती। इस लिए जड़ और चेतन का घार दत्त 
ज्ञान की, जो कि जीव और जड़ का संबंध-विशेष है, संभावना को नष्ट कर 
देता है। इस युक्ति के विषय में विशेष हम आगे लिखेंगे। 'जोवज्ञान- 
स््र्प है! और “जीव अपन से भिन्न जगन्‌ को जानता हैं? यह दोर्नों वि- 
राधो पिद्धांत हैं । 

यदि हमारा ज्ञान संभावना-सात्र है, निश्चित नहों है. तो जेन ल्वार्गों 
को ईश्वर की असत्ता में इतना इढ़ विश्वास कये हुआ ? शंकर शओऔर रामा- 
नुज दानों बतल्लाते हैं कि एक ही पदार्थ को सत्‌ और असत्‌, 'है' और 
नहीं है! कह कर वर्शित नहीं किया जा सकता। वस्तु में विरोधी गुण नहीं 
रह सकते | इस लिए स्यादवाद या सप्तभंगी न्याय ठोक सिद्धांत नहीं है । 

स्यादूवाद में सस्यता का कुछ श्रंश अवश्य है और बद्द अंश जनिरयों 
को सिद्धांतवादिता ( डॉग्मेटिज़्म ) का ।बरोधी है । 


१ देखिए भाग २७ योगवाशिष्ठ-प्रकरण । 


अध्याय ६ 
भगवान्‌ बुद्ध ओर आरंभिक बोद्धध्म 


विभिन्न आस्तिक विचारों के तरवदुर्शन-संबंधो पक्षणात भर 
'त्तात्विक विचारों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया शुरू हुई थी उस की परिसमाप्ति 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा में हुईं | जेनियों की प्रतिक्रिया वेदों की अपौरु- 
पेयता, रेश्वरवाद और यज्ञ विधानों तक ही सौमित रही थी। बौद्ध- 
घर्म ने उपनिषर्दयों के श्रास्मवाद का स्वीकार करने स बिल्कुल इन्कार 
कर दिया । सांसारिक सुर्खो ओर जीवन की क्षण-भंगुरता से प्रभावित- 
होकर बौद्धलोगों न विश्व-तत्व की स्थिरता में विश्वास छोड़ दिया। 
झपने जीवन में जिसे हम पकड़ द्वी नहीं सकते, सानसिरु और भौतिऋु 
जगत सें जिस का चिह्न भो नहीं मिज्॒ता, उस कल्पित स्थिर तत्व के विषय 
में चिंतन करने से क्‍या ज्ञाभ ! तत्वदर्शन की कल्पित समस्याओं में 
उल्लक कर मनुष्य अपने जीवन को प्रत्यक्ष पमस्याओं को भुल जाते हैं 
और उनका नंतिक पतन ह्वोने लगता है। इस नेतिक पतन से भ्रार्यजाति 
को बचाने के लिए भगवान बुद्ध का श्राविर्भाव हुआ । 

आरंभिक बौद्धघर्म और उस के बाद के स्वरूप में काफ़ी भेद है। 
झआारंभिक थौद्धधर्स सें व्यावद्वारिक विचारों की 
प्रधानता है, परंतु उत्तरकाल्वीन बौद्धों में भार- 
तीय मस्तिष्क का दाशंनिक पकतपात फिर प्रकट होने लगता है। बौद्धों 
के चार प्रसिद्ध दार्शनिक संप्रदाय अर्थात्‌ सोन्रांतिक, वैभाषिक, योगाचार 
और माध्यमिक बाद की चौज़ हैं । आर भिकर बौद्धधर्म में इस प्रकार का 
विचार-वैषस्य नहीं पाया जाता । बुद्ध ने कोई पुस्तक नहीं लिखी, डन 
के उपदेश मंखिक ही इाते थे । उन की झृस्‍्यु के बाद डन की शिक्षाओं 


साहित्य 
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को पुस्तक-बद्ध किया गया। बुद्ध की शिक्षाएं पाद्षी-अंर्थों में संणृद्दीक्त 
हैं जिन्हें 'पिटक' कद्दते हैं । 'पिटक! का अर्थ है पिटारी | 'बत्िपिटक! सग-- 
बान्‌ बुद्ध को शिक्षाओं को पिदारियां हैं। इन का समय तौसरी शताब्दी” 
ई० पू० समझना चाहिए | तीन पिटर्को के नाम 'सुत्तपरिटक! अभिधम्म-- 
पिटक! और 'विनयपिटक! हैं। 'सुत्तपिटक! भगवान्‌ बुद्ध के व्यास्यानों 
और संवादों का संग्रह है। बौद्धधर्म के प्रसिद्ध पद्ित रिज्ञ डेविड्स ते बुद्ध 
के संवादों को तुद्धना पल्नेटो के संवाद-प्रथों से की है । 

'सुत्तपिटक? पाँच निकायों में विभक्त है। इन्हों में से एक का नामः 
ख़ुहदकनिकाय! है जिस का एक भाग बथौद्धों की गीता, 'धम्मपद', है। शेष 
घार निकायों के नाम 'दीग्घनिकाय!, सज्छिमनिकाय”, 'संयुत्तनिकाय” 
और “अंगत्तरनिकाय! हैं। बुद्ध के दाशनिक उपदेश सुख्यतः 'सुत्तपिटक' 
में ही पाए ज्ञाते हैं | दूसरा 'विनयविटक! है जिस में भि्तश्नों की जीवन-- 
चर्चा आदि की शिक्षा है। तीसरे 'अमिघम्मपिटक? में बुद्ध के सनोविज्ञान 
और ब्यवहारशाखत्र-संबंधी विचारों का संग्रह है। बौद्धधर्म को प्राचीन 
पुस्तकों में 'मित्रिदपन्द्दी), अथवा 'मिलिंदुप्रश्न! का भो सन्निविश करते 
हैं। इस ग्रंथ में बौदछुू-शिक्षक॥ नागसेन और यूनानी राजा मिनेंडर या 
मिल्विद के संवाद का वर्णन है । 

भगवान्‌ चुद्ध का जन्म कगभग ११५७ ह० पू० में शाक्यवंश के राजा 
शुद्धोधन के घर में हुआ । उन के माता-पिता 
का दिया हुआ्लरा नाम सिद्धार्थ और गोत्र का 
गोतम था। कपिल्वस्तु के राज्य के वे युवराज थे | वे माता-पिता के बड़े 
दुलारे पुत्र थे बड़े होने पर उन का विवाह राजवंश को एक सुंदर कन्या 
यशोधरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम का एक पुत्र 
भी उश्पन्न हुआ । सिद्धार्थ बचपन से ही बड़े विचारशौत्ञ थे। जीवन कौ: 
चुसाभंगुरता के विषय में वे प्राय: सोचा करते थे । दो-एक बार शहर में 
घृमते हुए उन्हों ने कुछ रोग, अवस्था और अन्य प्रकार से पीड़ित मनुष्यों? 


बुद्ध का जीवन 
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"को देखा । दाइ-संस्छार के हिए ले जाए जाने वाले कुछु शर्वों पर भी उन 
की दृष्टि गई । उन्हों न सारथि से पुछा--यह इस प्रकार बाँध कर इस 
जुरुष को कहां लिए जा रहे हैं ! सारथि ने जो उत्तर दिया उसे सुन कर 
ल्ाढ़-प्यार में पत्ने हुए जीवन के कू शों से श्रनभिज्ञ कुमार के कोमल हृदय 
को सर्मातिक वेदना हुई । 'यब उन्हों ने जीवन को और भी निकट से देखना 
आरंभ कर दिया। उस में उन्हें दरिद्रता, निराशा और दुःख के अतिरिक्त 
कुछ भी न मिल्ना । लोगों की स्वार्थपरता को देख कर उन्हें और भी क्लेश 
हुआ । उन का जीवन और भी गंभौर हो गया और वे रातदिन संसार 
का दुःख दूर करने की चिता में निमग्न रहने लगे । एक दिन आधी रात 
को वे अपनी प्रिय पन्‍्नौी यशोघरा और नवजात शिश्षु राहुल को छोड़ कर 
निकल गए । संसार के सुख क्षणिक हैं; शरीर को एक दिन वृद्ध होकर 
मरना ही पढ़ेगा । फिर जोवन को आाकर्पक स्ग-मरीचिका में फँसने से क्या 
ल्ञाभ ? 

बुद्ध विद्वान थे। उन्हों ने अपने युग की आस्तिक और नास्तिफ् 
विचार-घाराओं से परिचय प्राप्त किया था। गुहत्याग के बाद चित्त को 
शांति देने के लिए उन्हों ने विभिन्न मर्तों के शिक्षकों के पास जाकर उन के 
'विचारों को सममने की बड़ी चेष्टा की परंतु उन की बुद्धि को संतोष नहीं 
हो सका। प्रतिभाशाली विचारक दाशेनिक समस्याओं के छिछुले, एकांगी 
ओर सांप्रदायिक समाधारनों से संतुष्ट नहीं हो सकते । विभिन्न मतवादियों 
ने आ्रात्मिक कल्याण के लिए जो माग बतत्लाए उन से भी उन्हें संतोष न 
मिल्ल खका । उन्हों ने शरीर को कष्ट दिया, कृच्छु-डउपवास आदि किए तथा 
शीतोष्ण सह कर प्रन्य तपस्याएं को को | किंतु कहीं प्रकाश नहीं मित्ना । 
जीवन की उल्ररनों के सुलकाने का कोई उपाय नहीं सूका | संदेह और 
जिज्ञासा से पीढ़ित हृदय को सांत्वना नहीं मिलो । बुद्ध मत-वादों से 
विरक्त हो गए; आस्तिक और नास्तिक सब प्रकार के दर्शनों से डन का 
विश्वास उछ गया । उन्हें विश्वास हो गया कि श्रात्म-शुद्धि द्वारा सत्य की 
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खोज उन्हें अकेले ही करनी होगी । वे प्रकाश की खोज में निर्जन वन- 
प्रदेशों में घूमने क्षगे | कभी-कभो राजकोय सुर्खो कौ याद आती थी, यशो- 
घरा का स्मरण द्वोता था। परंतु वैयक्तिउ जीवन की बाधाओं को दूर किए 
बिना वे संसार का द्वित-साधन केसे कर सकते थे? एक बार बोचिवृक्त के नोचे 
ब्यानमगन बुद्ध का कामदेव ने अपन श्रनुचरों सहित घेर लिया | कण भर 
के लिए व विचल्षित हो गए | परंतु शीघ्र ही शाक्य सिंह ने अपने को 
खेंभाल लिया ओर उन्हों ने अयने को बाद को दिए गए 'शाक्य मुनि! नाम 
का श्रधिकारी सिद्ध कर दिया । डसी बृत्त के नोचे श्रनवरत थेर्य से साधना 
कर के उन्होंने जीवन के सत्य का दशंन किया । उन्हों ने 'बोच? या तत्व- 
ज्ञान प्रकप्त किया और पिद्धार्थ गोतम से 'छुद्ध! बन गए । जिस सत्य को 
उन्दों ने देखा और प्राप्त किया था, जगत्‌ और जीवन के विषय में जो उन 
में नई धारणा उत्पन्न हुईं थी, उसे संसाघारण में वितरित कर देना द्वी 
उन के अवशिष्ट जीवन का ध्येय बन गया । 

कवि की तरद्द दाशंनिक भी श्रपने युग को प्रवृत्तियों का परिचय देता 
है । प्रत्येक दाशनिक सिद्धांत पर कुछ न कुछ 
समय की छाप रहती है। बुरू ज्ञी के आवि- 
भाँव के समय भारतवर्ष जीवन के सारे अंगों में विच्छिन्न दो रहा था, उस 
समय कोई पक बढ़ा साम्राज्य न था, देश छुटे-छाटे राज्यों में विभक्त था। 
संस्कृत पवित्र मानी ज्ञातों थी पर बालचाद्च को भाषा ' बहुत थीं। पढ़- 
दशरनों का विकास नहीं हो पाया था, यद्यपि वायुमंडल में उन के आ्राविष्कार 
की योजना हो रही थी। जेसा कि चौथे अध्याय के प्रारंभ में कहा जा चुका 
है, जेन और बौद्धद्शन के उदय और गोता के समन्वय से पहल्चे भारत- 
वर्ष की उवंरा भूमि में अ्रनेक विचार-स्रात प्रवद्वित हो रहे थे | दाशनिछ 
्षत्र में हलचल मचो हुईं थी । जितने विचारक थे, उतने ही मत थे । 
ढार्णो के मस्तिष्क में संदेह के कीटाणु मर चुके थे। खूब बाद-विवाद 


नुद्द-सालीन भारत 
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इोता था। लंबे शाखाथों का परिणाम जनता की दृष्ट में शून्य ही द्ोता 
था । सेकड़ों तरह की बातें होती थीं, आत्मा-परमात्मा के विषय में तरह 
तरद्ट की कल्पनाएं ओर श्रनुमान कड़ाए जाते थे जिन से साधारण जनता 
को कुछ भी प्रकाश नहीं मिज्ञता था । विचार-च्षृन्र में पूरी भ्रराजरुता थी । 

क्षोगों के व्यावहारिक अथवा नंतिक जीवन पर इस का बुरा प्रभाव 
पड़ा। बुद्धिजगत्‌ की श्रराजकता ओर श्रनिश्वयवादिता व्यावहारिक जगत्‌ 
में प्रतिफलित हाने लगी। आचार-शाखत्र के नियमों से लागों की आस्था 
डठने लगी । ताकिक वाद-विवाद में फंस कर लाग जीवन के कतंव्यों को 
भूलन लगे | बुद्ध के हृदय में बाल को खाल निकालने वाले अकर्मण्य 
दाशंनिर्को के प्रति विद्रोह का भाव जागृत हो गया । अपने समय के जन- 
समाज का मनावज्ञानिक विश्लेषण करके क्रांतिदुर्शो बुद्ध न यहो परिणाम 
निकाला कि जीवन से परे श्रात्मा, परमात्मा जैसी वस्तुश्रों के विषय में 
व्यर्थ की बहस करना जीवम के अ्रमुल्य क्ष्णों का बे-मोत्न बेच डालना 
है। जो हमारे वश की बात है अर्थात्‌ अपने आचरण को शुद्ध बनाना, 
उसे न कर के यदि हम व्यर्थ के बाद-विवाद में फेस जाये तो हमें शांति 
केते मिज्त सकती है ? चुद्ध की शिक्षा में हम मनःविज्ञान पा सकते हैं, 
तकंशारत्र और व्यवहार-शाख पा सकते हैं, लकिन उस में तत्व-दशंन के 
लिए स्थान कम है । 

उस समय के क्वोगों का व्यावद्दारिझ जीवन बुद्ध के कोसक्न हृदय 
को निराश करनेवाला था। भगवदूगीता और उपनिषदों के नेष्कम्य के 
आदर्श को माननेवाले पुरुष लगभग नहोंथे | ब्राह्मण-काल्न की स्वार्थपूर्णा 
यज्ञ-निष्ठता यथेष्ट मात्रा में वर्तमान यी । दृवताओं को प्रसन्न करने के लिए 
पशुप्नों का बलिदान किया जाता था | यज्ञ छी हिंघा, हिंसा नहीं खमम्ी 
जाती थी। ढ्विंसा इंश्वर-भक्ति का अंग थो। बुद्ध न एस ईश्वर को 
मानने से इन्कार कर दिय। । जो ईश्वरवाद हमें अंधविश्वार्सो में फेसाता 
है, जो इसमें प्रत्नोभनों से श्रम करना सिखाता है; जो प्राकृतिक नियर्मों को 
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देखने की शक्ति छीन ल्वेता है; जो झातध्मिक उन्नति के द्षिप्‌ हमें पर-मुखा- 
पक्की बना देता है ज्ञो प्रवस्नशीक्तता या पुरुषार्थ स रोकृता है, जो पशुश्रों 
के रक्त पर पविन्नता की मुहर छगा देता है; उस ईश्वरचाद को दूर से 
- ही प्रणाम है। कर्मफल का निर्णय करन के ज्िए ईश्वर को आवश्यकता 
नहीं है, उस के लिए कर्म थिद्धांत द्वी काफ़ो हैं | द्विंसा का विधान करने 
वाल वेद छिपी प्रकार भी पविन्न या प्रामाण्य ग्रंथ नहीं हा घकते । जा 
देवता द्विंसा चाहते हैं, उन्हे दवता कहना विडंबना है | 

उस समय के आस्तिक हिंदुओं को भगवान्‌ बुद्ध वेदों और वेदोक्त 
धर्म के मूतिमान विराध दिखत्वाई दिए । कुछ 
आाधुनिक विद्वानों का भी मत है कि बौद्ध- 
चर्म सर्वथा श्रभारतोय मालूम पढ़ता हैं। लेकिन एसा समझना श्रपनी 
ऐतिहासिक अनभिज्ञता का परिचय देना हैं। यदि बौद्धवर्म का जन्म 
और विकास भारतवर्ष में हुआ तो वह “अ्भारतीय? केस कहा ज्ञा सकता 
है? जिस धर्म न लगभग एक हज़ार वर्ष तक भारत के छज़ारों मनुष्यों 
के हृदयों पर शासन किया, उसे भारतीय चौंज्ञ न सममना श्राश्चय की 
बात है। विदेशी विद्वान्‌ भारत को नेतिक चिंतन का श्रेय नहीं देना 
चाहते | वस्तुतः बुद्ध के विचारों में ऐसी काई बात नहीं है जो इन्हें सार- 
तीय कहक्षाने से वंचित रख सके। बौद्धधर्म और जनधर्म दोनों हो 
के बीज उपनिषर्दों में दिद्यमान हैं। उपनिपदों के व्यावद्वारिक संकेतों 
का विकसित रूप ही बोदधधर्म हैं। उपनिषद्‌ कद्ते हैं--'जो सब भूत्तों 
को आत्मा में देखता है और सब भूततों में आत्मा को, वह किसी से घणा 
नहीं करता ।!' बोदूघर्म न भी विश्वप्रस को शिक्षा दी लकिन उस का 
दाशनिक भ्राधार इतना रुपष्ट नहीं है। बौद्धूधर्म की शिक्षा है छि-- 

यदा मम परेषांच अय दुःखं च न प्रियम्‌ | 
तदाष्मन: को विशेषो यत्त' रक्षामि नतरम्‌ || 


बौद्धघम और उपनिषद्‌ 
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“भय और दुःख मेरे समान ही दूसरों को भी प्रिय नहीं हैं। फिर मुरू में 
ऐसी कौन घी विशेषता है जिस के कारण में उन से अपनी ही रहा करू 
दूसरों को नहीं ?! बुद्ध के मत में संसार के प्राणियों को एकता के सूत्र 
में बाधनेवाले वेदना के तंतु हैं। संसार में सभी दुःखों हैं, सभी अभाव 
का अनुभव करते हैं | दुःख की अनुभूति की समानता के कारण दुःख 
दूर करके शांति प्राप्त करने की साधना में भो पुकता होनी चाहिए । 
इमारा व्यवद्वार पारस्परिक सहानुभूति पर श्रवलंबित हो ! जद्दां उपनिषद्‌ 
सथ मनुष्यों की तात्विक एकता की शिक्षा देते हैं, वहां बौद्धघर्म व्य- 
चहार और साधना के ऐक्य पर ज़ोर देता है । 

उपनिषर्दा के समान दी बुद्ध ने वाद्य वस्तुओं से चित्त हटा कर श्रंत- 
मुंखता की शिक्षा दी । याज्ञिक आडंबरों के श्रति तिरस्कार की भावना 
उपनिषदों और बौदधर्म में समान है। भेद इतना ही है कि डपनिषकों 
ने कमेंकांड को नोची साधना कट्ट कर छोड़ दिया झौर डस की बहुत खोल 
कर निंदा नहीं की। बुद्ध ने इस प्रकार का समझौता करने से हन- 
कार कर दिया । जो आइंबर है, जो भिथ्या है, उस से सममोता केसा ! 
डस से कल्याण को आशा भी केसे की जा सकती है ? झआा्डबर्रों से मुक्त 
होने और सुक्त करने की जितनी उ्कंठा बुद्ध में थी उतनी उपनिषरदों में 
नहीं । 

सानव-जीवन की व्यरथंता और क्षण-भंगुरता पर उपनिषर्दों में कहीं- 
कहीं करुण विचार पाए जाते हैं । नचिकंता और यम के खंवाद में सुख 
और ऐश्वर्य को ब्यर्थता अच्छी तरह ब्यक्त को गई है। उपनिषदों के ऋषियों 
ने संसार की दुःखमयता को दाशेनिकों को बौद्धिक और गंभीर इृष्टि से 
देखा। शुद्ध का हृदय दार्शनिक से भी अ्रधिक मानव-हृदय अथवा कवि-हृदय 
था | उन्हों ने विश्व को करुणा को देखा ह्वी नहीं, झनुभव भी किया। उन 
के कोमल हृदय सें जेसे विश्व की अंतर्वेदना घनीमृत होकर समा गईं थो 
जो किसी भी पोढ़ित प्राणी को देख कर चण भर में द्ववित दो जाती थी | 
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इसलिए सर राधाकृष्णन्‌ का कहना है कि बोद्ध धर्म, कम से कम 
अपने मूल्ष में, हिंदूधर्म को ही एक शाखा है ।* 
जीवन दुःखमय है, यह बौद्ध मतावल्ल॑बियों का निश्चित विश्वास है। 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा: यही विश्वास बौद्ध-दशन और बोझ मस्तिष्क 
दुःख की व्यापक्ता. को गति प्रदान करता है। जन्म दुश्खमय है, 
जीवित रददना दुःखमय है, बृद्ध, होकर मरना भी दुःखमय है। अस्तित्व- 
वानू होने का श्र्थ है दुःखानुभूति । अपने शरीर की रक्षा के लिए, 
अपने विचारों की रक्षा के क्षिए, भ्रपने व्यक्तित्व की रक्षा के लिए दुःख 
डठाना पडता है | संखार की सारी चीज नष्ट हो जाती हैं; हमारी आशाएं 
और आकांक्षाएं, हमारे अरमान, हमारा भय और प्रेम सथ का अंत हो 
जाता है। इच्छाओं को पूर्ति के प्रयत्न में दुःख है, इच्छा स्वयं दुःखमयी 
है । हमारे सुख-भोग के क्षण भी दुःख के ल्ञेश से मुक्त नहीं होते | शारी- 
रिक क्रियाओं सें शक्ति क्षय होती है । विचारों के बोक से मस्तिष्क पीढ़ित 
रहता है | तृष्णा की अग्नि जीवन के सारे ज्षणों को तपाए रखती है। व्यर्थ 
की दुश्चिताओं का भार हमें कभी नहीं छोड़ता । यदि ह्रपना जीवन खुखो 
हो, तो भी चारों ओर के प्राणियों को दुखी देख कर हम शांत नहीं रह 
सकते विपक्षों का ग्रातंनाद हमारे कान फाड़ डालता है। स्वार्थी से 
स्‍्वार्थी मनुष्य को अपने इष्ट-मित्रों का दुःख भांगना ही पड़ता है। अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी पंकोण करलें, फिर भी हम हुख से 
नहीं बच सकते। स्वग्रासी र॒त्यु अपना सुख फेलाए निश्चित गति से 
प्रतिद्षण हमारी ओर बढ़ती चली आती है । एक बार यह जान कर छ&ि 
इसारे सारे प्रय॒नों और शुभ इच्छाओं को सदा के लिए शुन्य में लीन दो 
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सिकित्सा-शास्त्र में उस के चार अंगों का वर्णन रद्दता है, रोग, रोग- 
हेतु, स्वास्थ्य और औषधि या उपचार | इसी 
प्रकार बौदधू-दर्शन के भो चार अंग हैं, भर्थाव्‌ 
संसार, संसार-हेतु, निर्वाण और उस का उपाय । बरू अपने चारों 
ओर फैलने हुए मानवी दुःस्तवों का अंत करना चाहते थे। संसार में दुःख 
क्यों है ! दुःख वस्तुओं को ब्रणभंगुरता का नेसर्गिक परिणाम है। जिस 
संसार को हम अनुभव द्वारा जोनते हैं उस में कोड़ें भी वस्तु स्थिर नहीं 
है। परिवर्तनशीलता या कणभंगुरता भौतिक और मानसिक जगत्‌ में 
समान रूप से व्याप्त है। 'हे मिक्षशो | संसार में जा कुछ है, दणिक है; यह 
दुःख की बात है या सुख की ?? भिन्ुओं ने उत्तर दिया कि सचमुच 
यह दुःख को बात है। दुःख और दशणभंगुरता एक ही चीज हैं। जिस 
वस्तु को हम बड़े प्रयरन से प्राप्त करते हैं, वह क्षण भर से अधिक नहीं 
ख्टरती । पानी में बुदब॒र्दों के समान हमारे हृदय में वासनाएं उठती हैं 
और जल हो जातो हैं। सब कुछ दुःखमय है, क्योंकि सब कुछ कषणिक है, 
निर्वाण में ही शांति है ।* 
“प्रतौतद्यसमुत्पाद! का सिद्धांत विश्व की क्षणभंगुरता को दाशंनिक 
प्रतीत्यसमुत्पाद या व्याख्या है । कारण के बिना कार्य नहीं द्वो 
पटीच्चसमुप्पाद सकता । कार्य को उत्पन्न किए बिना कारण 
भी नहीं रह सकता। संसार में जो कोई भी घटना होती है उस का 
कारण होता है; इसी प्रकार संसार की कोई घटना किसी दूसरी घटना को 
उत्पन्न किए बिना नहीं रह सकती | एक चीज के होने से दूसरी चोज 
होतो है। यही “प्रतोत्यससुत्पाद! का मुदार्थ है । दुःख का स्रोत क्या है, 
अथवा दुःख को उत्पत्ति केसे होती है ! दुःख कार्य-कारण श्टंखल्ला की 


दुःख का कारण 


.. १सवमनित्यं सबमनात्मं, निर्वां शांतम और सर्वेक्षणिकम, क्षणिकम्‌, सर्व- 
दुःखे दुःखम्‌ | 


$४८ दुशंनशास्त्र का इतिहास 


शक कड़ी हे । यह :टंसला अविद्या से शुरू होतो है भर दुःखानुभूति 
में डस्र का पर्यवसान होता है। अविद्या से जरा-मरण और दुःख 
सक प्रसरित हनेवात्वी श्ंखब्या में घारइ कड़ियां हैं जिन्हें “निदान! 
कहते हैं । 

पहली कद़ी अविश्ा है । अविद्या से संस्कार उत्पन्न होते हैं। यहां 
संस्कार का अर्थ मानप्तिक धर्म समझना चाहिए । संस्कारों से विज्ञान 
अर्थात्‌ संज्ञा या चेतन्यानुभूति उत्पन्न होती है। यह विज्ञान या चेतना 
प्राचीन और नवीन को जोद़तो है |" मृध्यु के बाद भो यह शेष रहती है, 
इस का अंत निर्वाण में दी होता है। चौथी कड़ी का नाम 'नामरूप? है 
जिस का ताथ्पर्य मन झोर शरोर से है । यह व्याख्या मिसेज रिज्ू डेविड्स 
की है।' यामकामी के अनुसार गर्भ की विशेष अवस्था का नाम नाम 
रूप! है। “रस्नप्रभा' ( शांकरभाष्य की टोका ) और 'भामती? का भो 
यही मत है | नामरूप से पढायतन अर्थात्‌ इंद्वियों की उत्पत्ति ट्वोती है । 
इंद्वियों के द्वारा ही इसारा वाह्मजगत्‌ से संबंध इंता है, इस संघंध को ही 
'स्पश' कद्दते हैं जो छुठवीं कड़ी है । इस स्पर्श से वेदना उत्पन्न होती है । 
वेदना से सृष्णा का भाविरभाव होता है, जो उपादान या आासक्ति का 
कारण होती है। इंस आसक्ति के कारण ही “मद! होता है । भव जाति 
का कारण दै। वाचस्पति मिश्र “भव का अर्थ धर्माचर्म करते हैं ।९ चंद्र- 
कीर्ति को ब्यास्या भी ऐसी ही है। 'भव! उन कर्मों" को कहते हैं जो जाति 
या जन्म का कारण होते हैं। जाति या जन्म के बाद जरा-मरण ( व॒द्धावस्था 
और रूत्यु ) का आना अनिवार्य है। जरा भौर मरणा दुःखमय है, दस में 
किसे संदेद हो सकता है। इन बारइ निदानों में कुछ का धंबंध जो ध्यक्ति 
के झतीत से हैं और कुछ का उस के भविष्य से । नीचे हम इन निदानों 


१ राधाकृष्णन्‌ , भाग १, पू० ४१४ * यामाकामी , पू० ७८ 
है शां० भा० २। २। १९ 
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वि 
क---जिन का संबंध असीत से है; ; 22 


संस्कार 
विज्ञान 
नामरूप 
चपढ़ायतन 
स्पश 
वेदना 
तथ्या 
उपादान 


| 
ख--जिन का संबंध वर्तमान | 
जीवन से है: | 

| 

| 
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जीवन से है: ह:: <माति 
१२, जरामरण, दुःख 
इस प्रकार हम देखते हैं कि मानवी दुःखों का मल कारण भविद्या 
है। भअविद्या ब्यक्ति के बिना नहीं रह सकती और व्यक्तित्व अविद्या पर 
अवल्ंबित है । इस प्रकार भ्रविद्या और ब्यक्तित्व या ब्यक्तिता में अन्यो- 
न्याश्नय संबंध है। निर्वाण को प्राप्ति के लिए ब्यक्तित्व का निःशेष होना 
आवश्यक है | अविद्या के दूर हुए बिना व्यक्तित्व अथवा अहंता का विज्ञण 
संभव नहीं है। भव हम बोदधधर्म में व्यक्ति किस कहते हैं! इस को 
खोज करेंगे । 
इम कह खुके हैं कि विश्व की इणभंगुरता ने बुद्ध के मस्तिष्क 
पर गदरा प्रभाव ढाखा था | संसार में कुछ भौ स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 
प्रत्येक पदार्थ अपने खमान दी च्शणिक कार्यो को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट 
१राधाकृष्णन्‌, साग १, पृ० ४११ 


१०... भव 
ग- जिन का संबंध भविष्य । 
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हो जाता है। इस का अर्थ यह है कि संघार का कोई एक स्थिर कारण 
नहीं है । एक विक्रारहीन ईश्वर को कल्पना, जो सब परित्रतनों से धन्नग 
रदते हुए भो डन का कारण बन सके, दश्शनशाखत्र को ग्राद्य नहीं हो 
सकती । हसी प्रद्चार एक भयरिवर्तनोय श्थिर प्राष्मतत्व॒ को मानता भो, 
जो कि शारोरिक और मानसिऋ क्रियाओं का कर्ता बन सके, असंगत है। 
मनुष्य के ब्यक्तित्व में एपसो कोई चोज़ नहीं हे जो बदल न रहो हं । 
इमारे शरीर में प्रतित॒य परिवतंन हाता रहता है। हमारे मानसिक विचार 
ओर मानसिझ अवस्थाएं भो बदलत रदतो हैं। किप्ो भो व्यक्ति का 
जीवन, चाहे हम शारोरिक दृष्टिकाण सं देख या उस के बौद्धिक अथवा 
रागारमक स्वरूय पर दृष्टिपात करें, किन्द्वीं दा क्ष्णों में एऋ-सा नहीं 
रहता । बोद्ध-दुशत गोता के स्थिर आत्मतत्व को सत्ता का मानने से 
इन्कार करता है । 

भारतीय दाशंनिकों न इस घिद्धांत को नेरात्यवाद का नाम दिया 
है। बौद्ध लोग ब्यक्तिव को एक इकाई न मान 
कर समुद्दात्मक मानते हैं। यह ठीोरू है कि 
हमारे जोवन ओर व्यक्तित्व में एक प्रकार को एछता पाई जातो है जिप के 
कारण मोहन और सोहन जन्म भर अलग-अलग ब्यक्ति रहते हैं; परंतु 
यह एकता विकासशील एकता है। व्यक्तित्व के जो तस्व एचता के सूत्र 
में पिरोए जाते हैं. उन के समान ही वह सूत्र मो अरना स्वरूप बदलता 
रइता है | बोदों का यह सिद्धांत भाधुनिक मानस-शासत्र या मनोविज्ञान 
के बहुत कुड अनुकूल है। पाँच स्कंचों के समवाय अथवा समन्वय 
(प्िन्धेसिस) को हो व्यक्तिश्व कहते हैं । इन पाँच स्कथों के नाम रूपस्कंध, 
विज्ञानस्कंध, वेदनास्कंत, संजास्कंथ झौर संस्कारस्कंध हैं । विषय- 
सद्दित हुंद्ियों को रूपस्कथ कहते हैं। रूरसकध के अतिरिक्त चारों 
रुकंध मनामय सत्ताओ्ों के थातक हैं। रूगादि जिषर्यों के प्रस्यक्ष में जो 
अहमाकार बुद्धि होतो है उसे "“विज्ञानस्कंच' कहते हैं । प्रिय, भ्रश्निय, 


नैरात्म्यवाद 
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खुख, दुःख आदि के अनुभव को “विदनास्कंघ! कहते हैं | यह कुंडल है, 
यह गौ है, यह बराह्यय है--इंस प्रकार के अनुभव को संज्ञास्कंध कद्दते 
हैं। यह वाचस्पति मिश्र को व्याख्या है। मस्तिषक में इंद्रियों के अनुभव 
और सुख-दुख आदि के जो चिह्द रह जाते हैं उन्हें संस्कारश्कंच कहते 
हैं। इस प्रकार बौद्धों का व्यक्तिश्व-संबंधी मत विश्लेषण-प्रधान है। 
व्यक्तित्व की यद्द व्याख्या आधुनिक सनोविज्ञान को व्यास्या से आश्चय- 
जनक समता रखती है। आजऊल्ल के मनावैज्ञानिक व्यक्तित्व को तीन 
प्रकार को क्रियाओं का संश्व्िष्ट रूप मानते हैं । यद्द क्रियाएं संवेदन, 
संकल्प, झोर विकल्प हैं। इन के अतिरिक्त शर्मा में मानसशास्त्र के विचा- 
रको का विश्वास नहीं है । 


मम्रल्विदृप्रश्न' नामक संवाद-ग्रंथ में नैरात्म्यवाद्‌ की व्याख्या बड़े 
सुंदर ढंग से को गई है ।* ग्रीक राजा मिनेंडर या मिल्ञिद नागसेन 
नाम के बौद्ध भिकछु के पास गया। कुछ बातचोत के बाद राजा ने 
नागसेन से पूछा--'आप कद्ते हैं हमारे व्यक्तिश्व में कोई स्थिर चीज़ 
नहीं है, तो यह कौन है जा संघ के सदस्यों को ध्ाज्ञा देता है, जो पविन्न 
जीवन व्यतीत करता है, जो सदैव ध्यान और उपासना में छगा रहता 
है ? कौन निर्वाण प्राप्त करता है और कौन पाप-पुण्य करके उन का फल्न 
भोगता है ? शाप कद्द ते हैं कि संघ के सदृश्य आप को नागसेन कद्दते हैं । 
यद्द नागसेन कौन है ? क्या आप का मतलब है कि सिर के बाल नाग- 
सेन हैं ?? 

में ऐसा नहीं कट्ठता, राजन ।! 

“फिर क्‍या यह दाँत, यह त्वचा, यद्ट मांस, यदह्द नाड़ियां, यह 
मस्तिष्क--यद्दट नागसन है ?! 

नागसेन ने उत्तर दिया--नहददों? 


॥राधाकृष्णन्‌ , भाग १, १० ३९५१-५२ 
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“क्या यह बाहर का आकार नागसेन है ! क्या वेदनाएं नागसेन हैं ! 
अथवा संस्कार नागसेन हैं ?? 

नारासेन ने कट्टा--'नहीं! 

“तो क्‍या इन सब वस्तुओं को मित्ला कर नागसन कहते हैं अथवा 
इस से बाहर कोई चोज दे जिस का नाम नागसेन है ?? 

नागसेन ने वही पुराना उत्तर दुद्दरा दिया । 

राजा ने मुकल्वाइट के स्वर में कद्दा--'तों फिर नागसेन कहीं नहीं 
है। नागसेन एक निरर्थक ध्यनिमात्र, है फिर यह नागसन कौन है, जिस 
इम अपने सम्मुख देखते हैं १! 

अब नागरासेन ने प्रश्न करना शुरू किया। 'राजन्‌ ! क्‍या आप पेंदल्न 
आए हैं ?! 

नहीं, में पेदल नहीं आया, रथ में आया हूं । 

“आप कहते हैं कि आप पेदल्य नहीं आए, रथ में झाए हैं। तब तो 
आप जानते होंगे कि 'रथ” कया है | क्‍या यह पताका रथ है ?? 

मिलिंद ने उत्तर दिया-- “नहीं? 

(क्या यह पहििए रथ हैं भथवा यह घुरी रथ है ?! 

राजा ने छत्तर दिया--“नहीं? 

“तो क्‍या यहद्द रस्सियां रथ हैं, भथवा यह कशा ( कोड़ा ) रथ दे ?! 

राजा ने इन सब के उत्तर में कद्द/-- 'नहीं' 

(कर क्‍या इस के यद सब हिस्स रथ हैं !? 

मिलिंदु न कहा-- नहीं? 

तब नागसेन ने पूछा---'क्या इन अवयर्वों के बादर कोई चीज है जो. 
रथ है ?! 

राजा ने स्तंम्ित होकर कंद्ठा -- “नहीं? 

'तो फिर रथ नाम की कोई चीज़ नहीं है । राजन, कया आप मूठ. 
बोले थे !! 
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मिल्िंद ने क्टा-- अद्धेय भिक्त, में कूठ नहीं बोला । घुरो, पहिप्‌, 
रस्सी आदि सब के सद्दित होने पर दी लोग इसे 'रथ” कट्ते हैं ।! 

इस पर नागसेन ने कह्टा--'राजन, तुम ने ठीक समझा । धुरी, पहिए, 
रस्सियों आदि के संघातविशेष का नाम ही रथ है। इसी प्रकार पॉच रफ़ंधों 
के संघात के अतिरिक्त कोई आश्मा नहीं है । 

इस संवाद में नेराम्यवाद के भौतिक और आध्यात्मिक दोनों पक्षों 
को स्पष्ट कर दिया गया है ! रथ-ज्ञान उतना ही सत्य या मूढ है जितना 
कि भ्रारमझ्ञान । एक स्थिर आत्सा में विश्वास करना उतना हो असंगत. 
है जितना कि अ्रवयवों के अतिरिक्त रथ की सत्ता में आभ्रह रखना । 

बोद्दर्शन को छोड़ कर भारतवर्ष के सारे दशन आश्मा की सत्ता में 

क्षणिकवाद की विश्वास रखते हैं। चार्वाक और दो चार 

आलोचना--पुनजन्म झन्य नास्तिक दार्शनिकों को छोड़ कर सब. 

दर्शनों के शिक्षक पुनजन्म और कर्म-सिद्धांत को मानते हैं। यदि सच- 
मुच, जेसा कि बौद्ध कद्दते हैं, कोई स्थिर आर्स तत्व नहीं है तो अच्छे- 
बुरे कर्मो' के लिए उत्तरदायी कौन दै ? पाप-पुरय का फल कौन भोगता 
है ? पुनजंन्स किस का होता है ? यदि पुनरजजन्म और कर्मफत्ध को न मान 
तो संमप्तार के प्राणियों के जन्मगत भेदों की व्याख्या नहीं हा सकती । 
कुछ ब्यक्ति जन्म से ही धन, स्वास्थ्य ओर अधघीत माता-पिता का दुल्ार 
और चिंता लेकर उत्पन्न होते हैं, कुछ जन्म से ही कगाज् और दुर्यक्ष तथा 
अशिक्षित सा-बाप के पुत्र होते हैं। इस का कारण क्‍या दे ! यदि किए 
हुए कर्म का फल नहीं मिलता, यदि अपने कर्मो के शुभ और अशुभ परि- 
खामों से हम बच सकते हैं, तो क॒तंवध्याकर्तंब्य की शिक्षा और घर्मशास्त्रों 
के उपदेश व्यथ हैं । 

“झास्मा को न मानने पर पुनजन्म की व्याख्या नहीं हो सकतो! इस 
तके को बोद्धों के प्रतिपक्षी अकाठ्य मानते हैं । वास्तव में पुनर्जन्म को 
समस्या योदों के लिए नई कठिनाई नहीं है। जो बौद्ध रृस्‍्यु से पहले 
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डर आव्मसत्ता स्वीकार नद्ठीं करते, उन से यह आशा करना कि वे रूत्यु 
के बाद बच रहनेवाद्दी भाश्मा को भानेंगे, दुराशा है। मरने से पहले या 
भरने के बाद किसी समय भी बौद्ध लोग झात्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । अगर कोई भी क्रिया बिना स्थिर कर्ता के हो सकती है तो स्थिर 
झाश्सतत्व को माने बिना पुनर्जन्म सो हो सकता है। ओर आनंदकुमार- 
स्वामी ने अपने बुद्ध और योद्धधर्म का संदेश? नामक ग्रंथ में बौद्ध-साहिय 
के एक प्रसिद्ध रूरछ की झोर ध्यान दिल्लाया है ।' यौदुदर्शन में आत्मा 
की बार-बार दीपक की शिखा स उपमा दी जाती है। जब तक दीपक 
जब्नता रहता है तब तक उस की शिखा या लौ एक मालूम पढ़ती है, 
क्षकिन वाध्तव में वह शिखा नए ईंधन के संयोग से प्रतित्षण बदलती रहती 
है। दीपक की शिखा एक इईंधन-संघात से दूसरे ईघन-संघात में संक्रांत 
ई। जाती है । इसी प्रकार आत्मा को एकता एक च्षण के स्कंघ-संघात से 

दूसरे क्षण के स्कंघ-संघात में संक्रांत हं। जातो है । यदि यद्द एकता मनुष्य 
के जीवन में किसी प्रकार अकछुणण रह सकती है तो यह कज्पना कठिन नहीं 
है |क चह एक जोचवन से दूसरे जीवन तक भी अविष्छिन्ष भाव से बनी 
रह । एक जीवन के झत्यु-छण ओर दूसरे जीवन के जन्म-क्षण में किन्हों 

दो क्षणों को अपना अधिक अंतर नहीं है । 

इस भ्रकार इम देखते हैं कि पुनजेन्म की समस्या बौद्ध दाशनिकों के 

जिए कोई नई समस्या नहीं हैं । सवात्न यह है कि क्‍या न्षणिकवाद को 

मानकर एक ही जीवन के विभिन्न क्षणों की एकता को समझाया जा 

सकता है ? श्री शंकराचार्य ने वेदांत सूत्रों के भाष्य में बौद्धमत का 

विस्तार से खंडन किया है । वे कहते हैं कि बोछु-दर्शन में समुदाय-भाव 

को सिद्धि नहों हो सकतो ।'* अशुअ्मों के समृह को भौतिक जगत में और 

मानसिक पभ्रवस्थाओ्ोों को आध्यात्मिक जगत में एकता के सुत्र में पिरोने 

वाला कौन है? जिन अणुश्ो या मानसिक तस्वों अथवा स्कंधों का 


*प० १०६ वेदतसून्न २।२। श्‌८ 
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झुकीकरण या समन्वय अपेक्तित है वे जड़ हैं, क्योंकि चेतना या चैतन्य 
इस एकीकरण का परिणाम है, उस के बाद की चीज है, न कि पहले की । 
बिना हिथर चेतन-तत्व के मानसिक तस्वों का एकश्रीकरण कोन कर सकता है' 
और बिना एुऊन्नोकरण के चेतन्य को शिखा कैसे प्रज्वक्षित दो सकतो है ? 

जिन मनस्तत्वों के मेज्न को तुम भात्मा कह्ठते ही, उन मनस्तरत्वों का 
मंत्र आत्म-सत्ता को पहले से मौजूद माने बिना नहीं हो सकता । 

यदि मानसिक परिवतनों में स्थिर रहनेवाल्ली श्राश्मन्सत्ता न हो, तो 
स्‍मति (याद करना ) और प्रत्यभिज्ञा ( पहचानना ) दोनों द्वी न हो 
सके । मेंने इस चीज़ को कब्ब देखा था और आज फिर देखता हूँ” यह 
ज्ञान हाने के लिए आवश्यक है कि ( $ ) जिस चोज़ को में 'बद्दों? कद 
कर पहचानता हूं वह कल से श्राज तक स्थिर रही द्वो; ( २ ) मेरे ब्यक्ति- 
स्व में भी कल्न से भ्राज तक किती प्रद्धार को एकता रहो हा। यदि कन्न 
किसी दूसरे ने देखा था तो आज कोई दूसरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तभो संभव है जब स्मरणझऋर्ता क्षणिक न होकर कुछ काज्न तक 
ठहरने वाद्या हो । इसों प्रकार पहचानी जानेवाल्ी वस्तु में भो स्थिरता 
होनी चाहिए | यदि कहा कि 'वही! समझ कर पद्चानी जानेवाली वस्तु 
वास्तव में “वही! नहीं द्वोती वल्कि पदल्नी वस्तु के सदग दूखरी वस्तु होती 
है, तो ठीक नहीं। क्योंकि सादश्य को देखनेवात्ने स्थायी कर्ता की आव- 
श्यकृता फिर भी रद्द जाती है ।'* 

चसगिकवाद का मानने पर दुंढ ओर पुरस्कार को व्यवस्था नहीं हो 
सकती । शिस्र ने चोरी की थी वद दणश्िक होने के कारण नष्ट हो गया; 
अब जिसे दंड दिया जा रहद्दा है वह दूसरा व्यक्ति है। पहले कर्ता के कर्मों 
का उत्तरदायित्व इस सज़ा पानेवाज्ञ पर केसे दो सकता है ? यह स्पष्ट 
डे कि उबिकवाद को मान कर 'कर्म अपना फल्ष अवश्य देते हैं? यह सिद्धांत 

१स्थिरस्थ संहन्तु रनम्युपगमात्‌ । 

श्स्याच्चेत्पूवेत्तिर्यो: क्षणयो: साइइ्यस्य गृद्दीतिक: । 
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व्यू हो जाता है । 
आऋशिकवाद को संसार के दा्शनिकों ने गंभीरता-पूर्वक कभी नहीं माना 
है | आधुनिक काछ में फ्रच दाशंनिक थर्गर्तां ने चणिकवाद को पुनरुजी- 
वित किया है। उन के मत में मी संसार की सारी वस्तुएं प्रतिकत्तण विक- 
सिस और वर्रित होती रहती हैं । बर्गंसां के मत से बहुत कोर्गों को संतोष 
हुआ है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । वास्तव में मानव-बुद्धि में स्थिरता, 
नित्यता और शाश्वत-भाव के प्रति एक विचिन्न आकर्षण पाया जाता दे 
जिसे दार्शनिक तक॑ से इटाया नहीं जा सकता | शायद इसो कारण बुद्ध 
की झात्म-विषयक शिक्षा की झनेक ब्याख्याएं की गई हैं और उन का 
वास्तविक सिद्धांस क्या था, इस विषय में मतमेद उध्पक्ष हो गया है । 
बुद्ध के आश्मा-संबंधो विचारों को प्राचीन और नवोन दिद्वानों ने 
बुद्ध को शिक्षा की... क्रमशः झभावात्मक, अभनिश्चयार्मक और 
अनेक व्याख्याएं भायारमरझ बतलाया है। प्रायः सारे ही प्राचौन 
हिंदू ख्ेखकों ने बुद्ध को शिक्षा का अभावात्मक वयोंन करके खंडन 
किया है । संस्कृत में बौद्धों को 'वेनाशिक! या 'सर्ववैनाशिक' भी कहते हैं । 
इस का अर्थ यही दे कि यौद्ध छोग भारमा को नहीं मानते और सथ 
क्स्‍तुओं को तगणिक अथवा विनाशशोख मानते हैं । 
झनिश्चययात्मक ब्याख्या आधुनिक है । हमारा युग भी एक प्रकार 
से अनिश्चयवाद, संदेहवाद अथवा अशेयवाद का युग कद्दा जा सकता 
है। इस वाद! का झमभिप्रायः यही है कि हम संघार के चरम तह्वों का 
डीक-वोक ज्ञाम नहों कर सकते। मानव-चुछ्धि की भाँति मानव-जान भरी 
ऋपूर्ण ही हे और अपूर्ण ही रहेगा । इंगल्ंड का प्रसिद्ध लेखक और दाशं- 
निक इथंट स्पसर चरम तत्व को भशेय बतद्धाता था । जर्मनी के महादाश- 
जिक कांट का सी यही सत था | आधुनिक काल में 'क्रिटिकल रियज्षिज्म' 
अर्थात्‌ 'आख्ोचन|स्मक यथार्थवाद! के समर्थक भो कुछ-कुछ ऐसा ही कहते 
ः १ देखिए राधाकृष्णन्‌ » भाग १, पृ० ६७८६ 
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हैं। योरुप और अमेरिका में इेश्वर-संबंधो विश्वास तेज़ी से कम हो रहा 
है । स्थिर आत्मतरव के पत्चपाती भी कम हैं । जिस में विकास और परि- 
वरतंन नहीं इोता ऐसी आर्मा का पुनजन्म माननेवात्यों का मत 'ऐनिमिज़्म! 
अभिद्वित किया जाता है, जो निंदाश्मक शब्द है। “झारमा है या नहीं! इस 
विषय में “अनिश्चय” का समर्थक द्वान के कारण आज़ बोद्धधर्म को प्रसिद्ध 
योरुप में चढ़ रही है । 

इस व्याख्या के पक्त में बहुत कुछ कट्टा जा सकता है। बुद्ध अक्सर 
अपन शिष्यों को आत्म-विषयक प्रश्नों स रोक देते थे। भायः वे ऐस प्रश्नों 
को सुन कर मौन रद्द जाते थे । चरम-तत्व-संबंधी प्रश्नों पर डन के मौन 
रह जाने के विभिन्न अर्थ लगाए गए हैं। कुछ छोग कहते हैं कि बुद्ध 
का आत्मा में विश्वास न था । दूसरों का कथन दे कि उन्हें झ्राध्म-विषयक 
याध न था और वे झनिश्चयवादी थे । सर राधाकृष्णन्‌ ने इन दोनों 
मतों का खंडन किया है। यदि बुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो 
साधारण जनता पर उस का इतना प्रभाव नहीं पढ़ता । सर राधाकृष्णन्‌ 
कइते हैं-- 'थदि बुद्ध की शिक्षा अभावाध्मक होती तो वे प्रारंभ में 
- ही जटिव द्वोगों का, जा कि अग्निपूजक थे, सत-परिवतंन न कर सकते ।? 

बुद्ध को अनिश्चयवादी भी नहीं कद्द सकते क्योंकि यदि ऐसा डोता 
तो वे अपने को “बद्ध” भ्रर्थात्‌ 'बोध-प्राप्त! नद्टों कट्ठते । इस द्विए बुद्ध, के 
शिक्षा की भावात्मक व्याख्या करनो चाहिए | 

“प्रश्ञा-पारमिता' पर टोका करते हुए नागाजुन ने लिखा है कि भग- 
चान्‌ न तो “उच्छेदवाद' के समर्थक थे, न 'शाश्वतवाद” के, अर्थात्‌ न तो 
व आत्मा के विनाश का हो मानते न उस की एकांत नित्यता को। इस का 
झर्थ यह है कि उन का मत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) झोर झत्म- 
चबादियों ( उपनिषद्‌, जेनधर्म ) आदि दोनों से भिन्न था। यहां अनिश्च- 
अवादी और झभाववादी दोनों अपनी व्यास्या का समर्थन पाने की चेष्टा 
करते हैं। आश्चर्य की बात तो यद्द दे कि बुद्ध अनेक स्थक्षों में अपने मद 
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को अनात्मवाद कहने से इन्कार करते हैं । 

मिसेक्ष रिज्ञ डेविड्स भो सर राधाकृष्णन्‌ की भाँति आरंभिक बौद्ध- 
घर्म को भावात्मक व्याख्या की पक्षपातिनी हैं| अपनी “बुद्धिज्म, हटस बर्थ 
पूंड डिस्पसंज्” ( १३३४ ) नामक पुस्तिका में उन्हों ने उद्धरण देकर यहद्द 
सिद्ध करने की फ्राशिश को है कि बुद्ध ईश्वर और जीव दोनों की सत्ता में' 
विश्वास रखते थे । 

यदि वास्तव में बुद्ध झ्रास्मा ( और ईश्वर ) को मानते थे तो' 
उन की शिक्षाओं के विषय में प्राचीन केखऋं में अ्रम क्‍यों फेला ? क्‍या 
कारण है कि न सिफ़ हिंदू विचारक बिक बुद्धघोष, नागसेन शआदि बुद्ध 
के अनुयायी भी उन की शिक्षा को भावात्मक रूप न दे सके ? चस्तुतः 
ब्ानिश्चयाश्मक! व्याख्या में बहुत कुछ सत्यता का अंश है। बुद्ध अपने 
युग के नेतिक बातावरण को सुधारना चाहते थे । लोग दा्शनिक बाद- 
विवाद में फँस कर अपने व्यक्तिगत चरिश्न को सुधि को खो बड़े थे । बुद्ध 
जो का विश्वास था कि अपने चरित्र का सुधार भोर अपने चित्त को शुद्धि 
करने से ही घास्‍्तविक कल्‍्याण हो सकता है। उपनिषदों के समान ही' 
उन का विश्वास था कि जो दुश्चरितों से विरत नहीं हुआ है, जिस का मन 
वक्ष में नहीं है, वह आात्मबोध और आत्मज्ञाभ के योग्य नहीं बन सकता। 
डन का यह भी विश्वास था कि चित्तशुद्धि और चरित्र-सुधार की नींव परि- 
बसन-शील्त दाशनिक सिद्धांतों पर नहीं रखनी चाहिए। 'आाप्म है या 
नहीं? इस का निश्चय करने से पहले हो मनुष्य को अपने मन और इंद्वियों 
को दोषों से बचाने को कोशिश करनो चाहिए । 

बौद्ध साधक के जीवन का खच्य निर्वाण है | निर्वाण का श्र्थ है-- 

शांत हो जाना, ठंडा पढ़ जाना, बुक जाना । 
निर्वाण ि हे 3 58 >> 
अमभिज्ञानशाकुंतक्ष' में शकुंतत्वा को देख कर. 

दुष्यंत ने कट्टा-- अय्रे, खब्ध नेश्न निर्वाशम!--अर्थात्‌ नेज्नों का निर्वाण- 
वा किया | काकिदास की हस पंक्ति में निवांण का जो अथे है, बौद्ध-निवांण 
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का अभिप्राय इस से अधिक भिन्न नहीं है। बुदू की आत्म-विषयक शिक्षा 
को लोगों ने डोरू-ठोक समका हो या नहीं, इस में संदेह नहीं कि निर्वाण 
के विषय में काफ़ी भ्रम फेज्ा हुआ है । बहुत से ढ्विंदू और अह्िंदू ल्लेखकों 
ने भी निर्वाण का ध्रथ ब्यक्ति की सत्ता का पूर्णनाश अथवा शून्य में मिल 
जाना समझा है । ईसाई लेखकों ने निर्वाण के इस अर्थ पर बहुत ज्ोर 
दिया है। यदि वास्तव में निर्वाण का यही अर्थ होता ठो भगवान्‌ बुद्ध 
सैकड़ों मनुष्यों को निर्वाण का ग्रोकर्षक चित्र खींच कर झपना अनुयायी 
नहीं बना सकते। प्री० मैक्समूलर और चाइलसे ने निर्वाण-विषयक 
वार्यों का सतके अनुशीद्वन करके यह परिणाम निकाला है कि निर्वाण का 
अर्थ कद्दीं भी (विनाश! नहीं है । बौद्धों के दाशंनिक साहित्य से यद्द स्पष्ट 
हो जाता है कि निर्वाण का अर्थ शून्य में मिज् जाना नहीं है। नागार्जुन 
का कथन है-- 

न संसारस्य निर्वाणात्‌ किंचिदस्ति विशेषणम्‌ । 

न निर्वाणस्य संसारात्‌ किंचिदस्ति विशेषणस्‌ । 

न तथोर॑तरं किंचिद्‌ सुसूचममप्ति विद्वते । 

“माध्यमिक कारिका, २५। १६, २० 

अर्थात्‌ संसार में निर्वाण को अपेक्षा कोई विशेषता नहीं है, इसो 
अकार निवांण में संघार की अपन्षा कोई विशेषता नहीं है। दोनों में भणु- 
मात्र भो भेद नहों है । 

श्री यामाकामी सोंगेन उक्त उद्धरण पर टीका करते हुए कहते हैं कि 
बौद्धदर्शन ने यह कभी नहीं सिखाया छि निर्वाण संसार से अल्नग होता 
दे 

वास्तव में निर्वाण का अर्थ व्यक्तित्व के उन गुग्यों और बंधर्नों का 
नाश हो जाना है जो मनुष्य को भेद-भाव से अनुप्राशित कर स्वार्थ की ओर 
प्रदृत्त करते हैं । निर्याण की अवस्था में मनुष्य को सारी वासनाएूं, एफ- 

। : १ बसस्टम्स श्रव्‌ बुद्धिस्ट थाटः, पृू० २३ श्यामाकामी, पू० ३३ 
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खाएं और आकांधाएं नष्ट हो जाती हैं । हिंदू दाशंनिकों ने जेसा वर्णन 
स्थितिप्रश्ञ और जीवन्मुक्त का किया है वैसा हौ वर्णन निर्वाण-प्राप्त मनुष्य 
का पाया जाता है। निर्वाण का अर्थ विनाश नहीं, पूर्णता दे। निर्वाण 
उस भ्रवसथा को कहते हैं जिस में अहंता का नाश हाकर मनुष्य को 
पूर्ण विश्वास, पूर्ण शांति, एुवं संपूर्ण सुख की प्राप्ति होती है । नागसेन ने 
सिलिंद को समझाया--'पूर्व या पश्चिम में, दक्षिण या उत्तर में, ऊपर 
या नीचे, कोई ऐसा स्थान नहीं है जहां निर्वाण की स्थिति हं।।" निर्वाण 
का धर्थ है बुक जाना | सारा संखार वासना की भ्रप्मि स जलन रहा है । 
इस अग्नि के घुकने का नाम निर्वाण है । जन्म, वृद्धावस्था और रूत्यु, 
राग और द्वप भौर मोह को क्प्टों से त्राया पाने का नाम दो निर्वाण है। 
निर्वाण की अवस्था का वर्णन नहीं हा सकता। निर्वाण- प्राप्त मनुष्य 
साधारण मनुष्यों से भिन्न होता है। नागसेन ने रूपक की भाषा 
में निर्वाण का अर्थ करने की चेष्टा को है। निर्वाण में एक गुण कमत्न 
का है, दो जल के, तीन औषधि के, चार समुद्र के, पाँच भोजन के, दस 
वाणी के, इईंस्यादि। निर्वाण में दोषों का स्पर्श नहीं द्ोता, उधर में कमल के 
समान निर्लेपता होतो है । जल्न को तरइ वद्द शीतत्ञ है और दुर्वासनाओं 
की अग्नि को बुझाता है । समुद्र की तरह वह निश्सीस ओर गंभीर है, 
पद्दाड़ को चाटी की तरह वह उदात्त है। निर्वाण का अथे है--नित्यता, 
आनंद, पविश्नता और स्वतंत्रता । 

बुद्ध ने किसी इेश्वर की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। योग- 
दशशन को तरह किसी पुरुष-विशेष का आश्रय 
त्लेन का डपदेश उन्हों न कभो नहीं किया। 
आप ही अपना प्रकाश बनो, आप ही अपना आश्रय लो; किसो झन्‍्य का 
आश्रय मत हूँ ढो ।? बाद के बोद धर्म में, महायान संप्रदाय में, देश्वर का 
प्रवेश हो गया; इस का वर्णन हम आगे करंगे । 


बौद्धधर्म और ईश्वर 


१आनंदकुमारस्वामी, पू० ११६ 
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आत्म-कल्याण के अभिल्वाषियों को सत्य श्रद्धा, खत्य-संझछएप, सत्य- 
वाणी, सत्य कार्य, सत्य जीवन, सत्य प्रयत्न, 
सत्य विचार और सत्य ध्यान वाल्या होना 
घचाहिए। इरेक को अपना उद्धार आप करना है | किप्ती ईश्वर के श्रवुमह 
से म्रुक्ति नहीं मिन्न सकतो । बुद्ध का देव भक्ति अथवा यज्ञों में विश्वास 
नहीं था। शिष्यों से विवाद करने के बाद वे कहते थे--मिज्षुओं, तुम जो 
कुछु कष्ट रहे हो वह तुम ने ख़द दी मान किया है ओर ख़र ही समस् 
लिया है।”' बोदधर्म में इंद्रिय-निश्रह, शीक्ष और समाधि पर बहुत 
जोर दिया है। शीद्ू के अंतर्गत सत्य, संतोष और अ्रद्टिंसादि गुण 
था जाते हैं। समाधि का अर्थ संघार की दुःखमयता और देवता पर 
विचार करते रहना है। बुद्ध जो ने जैनियों को भाँति शरोर-पीढ्न को 
शिक्षा कभो नहीं दी । शरीर को दुश्ख देने से आत्म-शुद्धि नहीं ह्वोती। 
साधना मानसिक द्ोनी चाहिए, न कि शारोरिक । धम्मपद के प्रथम श्लोक 
में कहा है-- 


निर्वाण-प्राप्ति के साधन 


मनो पुव्वंगसा धम्मा: 

अर्थात्‌ सारे धर्म मनः-पूवछ या मानसिक हैं । सन को शुद्धतः ही 
यथार्थ शुद्धता है । जो पुरुष राग-द्वेष आदि कषायों ( सक्नों ) को बिना 
छोड़े कापाय वस्र को घारण करता है, वह घंथम और सत्य से दृदा हुआ 
है । वह उन ब्तरों का अधिकारी नहों है ।?* 

अट्टिंसा का पात्नन शारीरिक को श्रपेत्षा मानसिक अधिक है | 'वेर 
से बैर कभी शांत नहीं होता, अबेर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है।!३ “उस ने मुझे यात्वी दी, सुक्ते मारा, सुक्े हरा दिया; म्रुझे लूट 
लिया--ऐसा जो मन में विचारते हैं, उन का बेर कभी शांत नहीं होता! 
( घम्म० १। ३ ) । 

'सांसारिक क्लेशों का मूत्र कारण अविद्या, अथवा अनित्य में निश्य 


१ मज्ज्मम निकाय, ३ रघम्मपद, १५। ९ श्वही, १५१५ 
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का शान है। इस क्वषिए अविद्या को दूर करने का यसन करना चाहिए ।? 
'ज्री का मत् दुराचार है, दाता का मत्त माध्सये है; पाप इस जोक ओर 
परलोक में मक्न है; मज्रों में सब से बढ़ा मत्न भ्रविद्या है। हे भिज्ञओ, दस 
महामल्न को ध्याग कर निर्मत्न बनो' । ( घस्म० ॥८ | र, $ ) 
ऊपर कट्दा जा घुका है कि आरंभिक बौद्धधर्म की रुचि तत्व-दर्शन की 
बौद्धदर्शन का अपेक्षा तक शास्त्र, ब्यवहार-शारत्र और मानस- 
मनोवैज्ञानिक आधार. शास्त्र में अधिक थी। वाह्तव में बौर्द्धों के तस्व- 
संबंधी और व्यावहारिक विचार उन के मनोवेज्ञानिक सिद्धांतों से घनिष्ठ 
संबंध रखते हैं। थौद्ध विचारकों ने व्यक्तित्व को "नाम! और “रूप! में 
विश्लेषित किया था । 'रूप” शब्द व्यक्तित्व के भौतिक आधार शरीर को 
बतलाता है, और 'नाम? मानसिक अवस्थाओं को ।* नाम और रूप 
को ही पाँच रूयंधों में भो विभक्त किया गया था जिन का वर्णन ऊपर हो 
चुका है। बौद्ध दाशेनिक आत्मा का नाम नल्ते कर पंचस्कंर्धों को झोर 
ही संकेत करते हैं। विज्ञान, वेदना, संज्ञा भर संस्कार स्कंधों को 
आधुनिकता की ओर भी इम इंग्रित कर चुढे हैं | इंद्रियों और विषयों के 
संयोग से विज्ञान (संसेशन ) उत्पन्न होते हैं । विज्ञानों के प्रति भावास्मक 
प्रक्रिया को वेदना कहते हैं । इंद्विश्ों के विषय पाँच प्रकार के हैं अर्थात्‌ 
रूप, रस, गंध, शब्द और स्पर्श । मानसिक जगत में संकल्प” या “इच्छा- 
शक्ति” का विशेष स्थान है | “प्रतीत्य-समुर्पाद” की व्याख्या सें कहा जा 
चुका है कि स्पर्श अथवा इंश्रिय-विज्ञान से वेदना और तृष्णा उप्पत्न होती 
है। सन को दशा कभी एक-सी नहीं रद्दती । एक घिज्ञान के बाद वूसरा 
विज्ञान आता रहता है। विज्ञानों के इस प्रवाह को 'विज्ञान-संतान” कहते 
हैं। इन के अतिरिक्त आर्मा का अनुभव किसी ने नहीं किया । स्काटलेंड 
के दाशनिक झ्ाम का मत सी ऐसा दी था। उस का कहना है कि यदि इम 
अपने आंतरिक जीवन का सतक होकर निरीक्षण करें तो इंद्रिय-विज्ञार्नों, 


कि .न---+++-+ -+-+-++-_-------- -...._ 
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चेदनाओं एवं दृच्छाओं ओर संकरपों के अतिरिक्त कुछ भी नहीं दिखाई 
देता । अ्रभिप्राय यह है कि आत्मा नाम की वस्तु की सत्ता अनुभव-सिद्ध 
नहीं है । 

मानसिक संसार को तरह भौतिक जगत को भी बौद्ध क्ोग सतत 
प्रवाइशीज्ष अ्रथवा प्रतित्तण बदलने वाला मानते दैं । खंसार में “है! कुछ 
नहीं सब कुछ द्वो रद्दा! या बन रहा' है। कोई भी वस्तु दो इरणों तक 
पक-सी नहीं रहती । इस प्रकार बौद्ध ज्ञोग भौतिक जगत की व्याख्या 
मानसिक जगत के आधार पर करते हैं । 

बौद्ध मानस-शास्त्र में निःसंज्क सानसिक दशाओं को भी माना गया 
है | निःसंश्ञक से मतद्बब उन मानसिक दशाओं से है जो भननुभूत हैं, 
जिन का मानप्तिक निरीक्षण या अनुभव नह्ठीं किया गया है। आधुनिक 
काल में वियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्टर और मनोवेज्ञानिक फ्रायड ने 
अंतश्चेतनाः अ्रथवा पअ्रव्यक्त चेतना? चित्त-प्रदेश पर बहुत ज़ार दिया 
है । ,फ्रायड का मत है कि हमारे वाद्य जीवन की क्रियाओं पर अंतजंगत 
की निचल्नी सतह में छिपो हुई गूढ़ वाप्तनाओं का बहुत ब्यापक प्रभाव 
पढ़ता है। 

हसारे संकरपों और प्रयस्‍्नों का स्रोत क्या हैं ? बौद्ध मानस-शास्त्न 
का उत्तर है कि हमारे सारे प्रथव्न सुख को प्राप्ति और दुःख की निम्ृत्ति के 
लिए दोते हैं। जब तक भनुष्य संसार को दुःखमय नहीं समर लेता 
तब तक डसे वेराग्य नहीं होता और वह स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
सकता । 

बुद्ध को व्यावद्वारिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूल ही है। उन्‍्हों ने 
जगह-जगह पाप और पुणय की म्रानसिकता पर ज़ोर दिया है (मनः पूर्वंगमा 
धघर्मा))। मन को शुद्धि द्वी वास्तविक शुद्धि है, मन की शांति द्वी जीवन को 
शांति है । इसारे वाह्य व्यापार अंतर्गत के प्रतिबिब मात्र हैं । चांद्रायण, 
कृच्छु, उपवास झादि से आध्मिक कत्याण नहीं हो सकता। यदि आप 
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वास्तविक भरद्टिसक बनना चाहते हैं तो हृदय को कटुता का त्याग कर दीजिए; 
दूसरों के अपकारों पर विचार करना छोड़ दीजिए; शज्नु को प्रेम करना 
सोखिए ! 

बुद्ध की व्यावद्वारिक शिक्षा वैयक्तिक है । उन्हों न सामाजिक कतेब्यों 
पर ज़यादा ज़ोर नहीं दिया । यह कहना ग़ल्नत है कि बुद्ध ने चरण-व्यवस्या 
का विरोध किया और उस विरोध का मारतोय इतिहास पर विशेष प्रभाव 
पड़ा । फिर भी यह ठीक है कि बुद्धू जन्म को अपेक्षा कर्मो' को अधिक 
महत्व देते थे। “न जटा से, न गोन्न से, न जन्म से बाह्मण द्वोता है | जिस में 
सत्य और धर्म है वही शुच्रि है, वही ब्राह्मण है ।! ( धस्म०, २६ । १५ ) 

यरय कायेन वाचाय मनसा नत्थि दुक्ऋत 
संवुतं तिहि ढानेद्धि तमहं ब्रमि आाह्मणस्‌ ( २६। 8 ) 

'ज्ञो मन, वचन और वाणी से पाप नहों करता, जो इन स्थानों में 
संयम रखता है, उसे में बाह्यण कहता हूं ।! 'माता को यानि से उत्पन्न होन 
से में किसी को ब्राह्मण नहीं कद्दता, वद्द तो 'भो-बादी' और श्रहंकारों है, 
वह तो संग्रइ-शीक्ष दै। में उस आह्यण कहता हूं जो अपरिअही है और 
लेने की इच्छा न रखने वाल्या है ।? ( घम्म० २६। १४ ) 

चुद्धु की सफलता का अनुमान इसी से किया जा सक्षता है कि उन 
की झूत्यु के दो-ढाई सौ वर्ष बाद ही बोद- 
घर्म भारत का साम्राउ्प-घर्म बन गया। पुक 
इजार वर्ष से फैले हुए आह्मण-धर्म के प्रभाव को इस प्रकार कम कर देना 
बोदघर्म का दी कास था। तब्वार क्लकर प्रचार करनेवाले इस्लाम और 
ईसाई घर््मो' को भी ऐसी सफल्ता नहीं मित्ली । इस का क्‍या कारण था ? 

बुद्ध ने कमी ईश्वर की दुद्ाई नहीं दी । संसार #$ दूसरे पेगंबरों को 
तरह उन्हों ने अपने उपदशों के लिए इेश्वरीय या स्वगीय द्वोन का दावा 
नहीं किया। उन्हों ने अपने श्रोताओं को स्वर्ग की अप्सरओ्नों का छोन भी 
नहीं दिखाया । जो मेरे अनुयायी बनेंगे उन पर ईश्वर या कोई और दृवता 


बुद्ध की सफलता 


भगवान्‌ बुद्ध ओर आरंभिक बौद्धधर्म १६२ 


अनुग्ह करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कहा । अ्रंघ-विश्वास का उन्हों ने 
सत्र विरोध किया । उन्हों ने सदैव आत्म-निर्भरता ( सेल्फ़-डिपडंस ) की 
शिक्षा दी । “पाप करनेवाले को नदी का जल्न पवित्र नद्टीं कर सकता ।”' 
गंगा में एक ग़ोता लगा लेने से स्वर्गं-प्राप्ति का ब्राद्यच उन्हों ने कभी नहीं 
दिखल्लाया । फिर क्यों छोगों ने ल्ालयित होकर उन के डपदेशों को सुना 
क्यों लाखों नरनारो उन के अनुयायी बन गए ? 

बुद्ध को सफलता का सब से बड़ा कारण डन का व्यक्तित्व था। बार्थ 
ने क्लिखा है-- हमें अपनी कल्पना के सामने एक सुंदर मूर्ति खड़ी कर 
लेनी चाहिए “शांत और उद्ात्त; अनंत-करुणामय, स्वतंत्र-बुद्धि और 
पत्तपात-रद्वित ।” वाद-विवादों और सांप्रदायिक रूगढ़ों में फँसी हुईं मानघ- 
जाति को बुद्ध ने सावंभौम आातृभाव को शिक्षा दी। उन्हों ने कट्टरता 
का विरोध किया और सद्दानुभूति का पाठ पढ़ाया । उन के ममता-पूर्ण 
सच्चे हृदय से निकले हुए उद्गार लोगों के हृदय पर स्रीधा प्रभाव डाबते 
थे। खंघ की स्थापना भो बौद्धधर्म के उत्कर्ष का कारण हुईं। संघ ने 
भिक्ुओं के जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ला दिया, जिस का जनता 
पर बहुत प्रभाव पड़ा । 

परंतु बुद्ध की सफलब्नता को सब से बड़ा कारण छन के मुख-मंडल्ल 
में प्रतिफल्नित होनेवाल्ी सावंभौम समवेदना थी, जो दर्शकों को बरबस 
आकर्षित कर लेती थी और जिस की सुखति उन के प्रचारकों को बहुत काल 
तक उत्साह प्रदान करती रही । 


हितीय भाग 
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षड्दर्शनों के उदय का मुख्य कारण वेदिक विचारों का वह विराध 
था जो कि बोद्ध, जैन, भौर जड़वादी विचा- 
रकों ने किया। सांप्रदायिक शिक्षक और 
प्रचारक प्राय: इस तथ्य का भूल जाते हैं कि मतभेद या विरोध के बिना 
उन्नति नहीं हों सकती । कम से कम विचार-स्षेश्र में--झऔर संसार की 
सभी महत्वपूर्ण सामाजिक एवं राजनेतिक संस्थाओं का संबंध विशेष युगों 
के विचारों ले होता है--तकंपूण आल्लाचना के बिना उन्नति की आशा नहीं 
की जा सकती । आत्वाचना का हंटर खाकर प्रत्येक मत अपने सिद्धांतों 
को व्यवस्थित, श्टरखलत्ित और संगति-पूर्ण बनाने की चेष्टा करता है । 
ऊपर कहा जा चुका है कि हपनिषदों के उत्तर-काज्न में श्रौर उस के कुछ 
बाद भारत का वायुमंडल विविध प्रकार के विचार-मोकों से श्रांदोज्ित होने 
लगा था। भगवदुगोता ने विरोधी आर्तिक विचारों में सामंजस्य स्थापित 
करने की काशिश की, ल्लकिन मतभेद को खाइयां बदती ही गई और उन 
का परिणाम षड़्दशनों का अ्थन हुआ । 

साधारण भाषा में दर्शन! का श्रर्थ 'दखना? हाता है। दाशंनिक 
प्रक्रिया का उद्देश्य समस्त बह्यांड का एक 
साथ देखना अथवा 'संपूण-दृष्टि! प्राप्त करना 
कद्दा ज्ञा सकता है। भिन्न-भिन्न विज्ञान अथवा शास्त्र विश्व-बह्मयांड का 
आंशिक अध्ययन करके, जगत को किसी विशेष दृष्टिकोण से देख कर, 
संतुष्ट हो जाते हैं। परंतु दाशनिक विचारक संसार की किसी घटना का 
निरादर नहीं कर सकता। वह विश्व को सब पहलुओं से देखना और सम- 
रूना चाहता है। वह फूलों के रंग अथवा गंध अथवा पराग और केसर 


दर्शन शास्त्रों का उदय 


दर्शन! का अर्थ 
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को ही नहीं देखता; वह उस के सोंदर्य शोर मोहकता पर भी ध्यान देता 
है । प्रकृति सुंदर क्यों लगतो है ? इस प्रश्न का उत्तर कवि से नहीं, दाशे- 
निक से माँगना चाहिए । वस्तुतः सोंदर्य का दार्शनिक विश्लेषण प्राचीन 
दाशेनिकों ने नहीं किया, यह उन को कमी थो। आजकल के दर्शनशास्र 
में सोंदर्य-विज्ञान को महत्वपूर्ण स्थान दिया जाता है । 

संस्कृत के दुशन शार्त्रों का नाम क्ञते समय इसमें दर्शन के इस ब्या- 
पक अथ को संकुचित करना पढ़ता है । 'न्‍्याय-दुर्शन! का श्र्थ वद्द दृष्टि 
या 'विश्व-संबंधी सिद्धांत! हैं जो किसी ऋषि और उस के अनुयायिय्रों ने 
मनन करके प्राप्त किए । प्रस्येछ दश निर की “संपूर्ण दष्ट! या 'संपूर्णंता 
की दृष्टि” औरों को दृष्टि से कुछ अल्वग होती है । विश्व-अद्यांड कों सब 
एक ही तरह नहीं देखते । विभिन्न ऋषियों और विचारकों की इन्हों 'दृष्टियों! 
का वर्णन विभिन्न शा्त्रों में है । 

परंतु इस का अर्थ यद्द है नहीं समझना चाद्विए कि एक दुशंन-शास्त्र 
एक ही व्यक्ति की रचना है। इस का श्र्थ व 
यह द्ोगा कि भारतीय इतिद्यास में दस-बारद 
आस्तिक और नास्तिक विचारक से ज़्यादा पेदा नहीं हुए । यथार्थ बात 
यद्द है कि जद्दां प्रत्येक मनुष्य का व्यक्तित्व अ्रत्षग होता है वहां विभिन्न 
व्यक्तियों में समता भी पाई जाती है। यदि ऐसा न होता ता संपतार 
में मतभेद का अंत न होता और सम्ताज की सत्ता असंभव द्वो जाती । 
सामाजिक संस्थाश्रों का आधार मनुष्यों के पारस्परिक भेदों के पोछे पाई 
जानेवाली एकता द्वी है । यह एकता छितनी तात्विक है ओर कितनी आ- 
कस्मिक, है इस का निर्णय करना भी दशन-शास्त्र का हो काम है| जिन्हें 
इम दशन-शांख्र कह्दते हैं उन में से प्रत्येक का पूर्ण अथन और पुष्टि सहसरो 
विचारकों एवं ल्लेखकों द्वारा हुई है। भारत में ऐसा होने का कारण यहाँ 
के विचारकों में यश-ल्लोलुपता का अभाव था। यहां पर शंकर, रामानुज्, 
-बाचस्पति जैसे घुरंघर दाशंनिकों ने भो अपने को टीकाकार कह कर संतोष 


दर्शन-शाक्त्रों के प्रणेता 
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कर लिया और मौक्निक होने का दावा नहीं किया। इस प्रकार भारतीय 
दुर्शनशास््रों की रचना का श्रेय व्यक्ति-विशेर्षो को न होकर संपूर्ण हिंदू 
जाति को प्राप्त ड्ो गया है । 
भारतीय मस्तिष्क के आ्ाक्नोचनाध्मक होने का सब से बड़ा प्रमाण 
दर्शनशास्रों की आलोच-. यहद्द है कि यहाँ के दुशेनों में 'प्रमाण-परीक्षा' 
नात्मक शैली--प्रमाण-परीक्षा को सर्वप्रथम स्थान दिया गया है। न्याय- 
दुर्शन में प्रमायों का वर्णन बड़े विस्तार से किया गया है । वेदांत-परिभाषा 
जैसे आधुनिक ग्रंथों में भी यद्दी बात पाई जातो है। योरुष के दाशनिकों 
ने प्रमाण-शासत्र का महत्व बहुत पीछे जाना । जमंन दाशंनिक काट ने 
अपनी “क्रिटोक आव्‌ प्योर रीज़न! में पद्ज्लो बार यद्द प्रश्न उठाया- क्या 
सत्व-पदार्थ या पदार्थों का दाशंनिक विवेचन संभव है ? इम क्या जान 
सकते हैं ओर किस इृद तक जान सकते हैं; हमारे ज्ञान की सीमा है या 
नहीं; ज्ञान के सच्चे भौर कूठे होने की परीक्षा केसे हो, आदि प्रश्नों का 
विवेचन दर्शन-शास्त्र की एक विशेष शाखा में होता है। अंग्रेज़ी में इस 
शाखा को एपिस्टेमाह्नाजी? कहते हैं । संस्कृत में यह शाखा कई अंगों में 
विभक्त है। इस शाख के, भारतीय मत में, सुख्य प्रश्न यह हैं :-- 
१--प्रमाण अथवा ज्ञान-प्राप्ति के साधन कया हैं और कितने हैं ? 
इस विषय को झाल्नोचना को “प्रमाण-परीक्षा? कद्दते है । 
२--ज्ञान की प्राप्ति और प्राप्ति के बाद प्रामायय का ज्ञान एक ही 
साधन स होता है या भिन्न-भिन्न साधनों से १ इस विचोर को 'प्रामाण्य 
चाद? कद्दते हैं । प्रामाण्यवाद पर नेयायिकों और मीमांसकों में बड़ी कलह 
रहो है। यह दशनशाखत्र को टेढ़ी खोर है । आधुनिक योरुपीय दाशनिर्कों 
में भी इस विषय में कठिन मत-भेद है । 
३--ज्ञान का स्वरूप क्‍या है ? ज्ञान आत्मा का गुण है या आत्मा का 
स्वरूप दी द्वे ! इस विचारणा को 'संवित-शाखत्र” कद्ठ सकते हैं। संवित्‌ का 
अर्थ है ज्ञान । इस विवाद में मुख्य प्रतिपक्षी नेवायिक और वेदांतो है । 


३७२ दर्शनशासत्र का इतिहास 


भारतीय दुशेनशासत्र में प्रमाण एक से त्वकर आठ तक माने गए हैं 
चार्वाक केवल प्रध्यक्ष प्रमाण मानता है; बोझ 
लोग अनुमान को भी। मानते हैं; झ्रास्तिक 
विचारक भुति या शब्द की गिनती ।भी अमाणों में करते हैं। नेयायिकों 
ने उपसान को अलग प्रमाय माना है। प्रभाकर भर कुमारिल्न अर्थापत्ति 
नाम का अ्ल्नग प्रमाण मानते हैं, दृध्यादि। संक्षेप में हम कट्ट सकते 
हैं कि भारतीय दाशंनिक प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द, यद्द तीन प्रमाण 
मानते हैं । 

इंद्रिय-जन्म ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जेसे रूप, रस, गंध, स्पर्श आदि 
का ज्ञान । व्याप्ति-जन्य ज्ञान अनुमान कददत्ाता है। यथार्थ-वादी भ्राप्त 
के वाक्य का शबद-प्रमाण कद्दते हैं । सारे आस्तिक विचारक श्रति श्रर्थात 
चंद को प्रमाण मानते हैं | तथापि पूर्व-मीमांसा और वेदांत में श्रत्ि का 
विशेष महत्व है। न्याय और वशेषिकर तो नाममान्र को दी श्रति के 
अनुयायी हैं। उन के परमाणवाद जस महत्वपूर्ण सिद्धांतों का मूल 
श्रुतियों अर्थात्‌ डपनिषदों में नहीं पाया जाता । यहां दो बातें ध्यान में 
रखनी चाहिए । एक यह कि आस्तिक का श्रथं, भारतोय दर्शन-शास्त्र में, 
श्रति को माननेवाल्ा है। दूसरे श्रुति से तात्पय॑ प्रायः उपनिषर्दों स होता 
है। वद के संहिता-भाग का दाशंनिक क्षेन्न में विशेष महत्व नहीं है। 
झारंभ में शब्द-प्रमाण से तासपर्थ श्रुतियों से द्वी था | बाद को किसी भी 
*यथार्थवक्ताः के वाक्य को शब्द-प्रमाण कहा जाने जगा | 

यहां प्रश्न यदह्ट उठता है कि क्या दशनशास्त्र में शब्द को प्रमाण 
मानना उचित है ? जो अंध और जो व्यक्ति एक के लिए आप्त हैं वे दूसरे 
के लिए श्नाप्त या अग्रमाण द्वो सकते हैं। श्राप्तता का निर्णय करने 
की इसारे पास कोई कसौटी नहीं है। बोरुपीय दारशनिक्ों ने, कम से कम 
आज्ञ-कल के स्वतंत्रचेता विचारकों ने, शब्द को प्रमाण न मान कर उसे 
विचार-रवातंश्य में बाधक माना है। इस के विपरीत भारतीय विचारऊको ने 


प्रमाणों की संख्या 


डउपांद्धात बृछडे 


ऋषियों के कथन को सदैव मद्दत्व दिया है। इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण को उपयोगिता पर कुछ गंभीरता से विचार करना 
चाहिए । 

शब्द! का व्यवब्दार दो भध्रर्थो' में होता है । शब्द उस ध्वनि को कद्दते 
हैं जा कार्नो से सुनाई देती है और जिसे नेयायिक आकाश का गुण बताते 
हैं। दर्शन-शाखत्र में शब्द-प्रमाण का इन ध्वनियों से विशेष संबंध नहीं है। 
वर्णात्मक ध्वनियां जिस श्र्थ की श्रभिव्यक्ति करती हैं वही शब्द-प्रमाण 
से अभिभक्‍्रत है । जैसा कि हम कह चुके हैं प्रारंस में शब्द का श्रर्थ प्राचीन 
विश्वा्सों को किख्तित रूप में प्रकट करनवाले भ्रंथ समझा जाता था । 
बाद को शब्द की व्याख्या कुछ आल्ाचनात्मक हो गईं। शब्द-प्रमाण कह्टे 
जानवाले ग्रंथों में प्राचीनता के अतिरिक्त 'संगति! का गुण भो होना 
चाहिए । श्रुतियों को परस्पर-विरोधी नहीं होना चाहिए । 

यह मानना ही पड़ेगा कि बिना शब्द-प्रमाण के सभ्य संघार का काम 
नहीं चत्न सकता | अपने जीवन में प्रत्येक व्यक्ति प्रत्येक बात का श्रनुभव 
नहीं कर सकता । हमें पद-पद पर दूसरों के ल्लिखित अ्रजुभव्र पर विश्वास 
करना पड़ता दे । लेकिन इस का अ्रथ यह नहीं है कि हम दूसरों की 
बात को अंधे बन कर मान ले, श्रथवा अपने अनुभव से उस को परख न 
कर । अपनी बुद्धि से काम लेना छोड़ देने की सद्बाह कोई बुद्धिमान 
मनुष्य नहीं दे सकता । इसी लिए जब भारतोय विद्वानों ने शब्द को 
प्रमाण माना तो उस के साथ कुछ शर्ते लगादीं। जिन-जिन आचार्यों' ने 
श्रुतियों को अ्माण माना है उन्हों ने अपने-अपने भाष्यों द्वारा यह दिखाने 
की कोशिश भी को है कि सारी श्रतियां एक द्वी दाशंनिक सिद्धांत की 
शिक्षा दुता हैं । श्रदालत में डध् साक्षी की गवाद्दी ज़्यादा प्रवल्ल॒ मानी 
जाती है जा आदि से अंत तक अपन कथन में संगति दिखा सकता दे 
ओझोर जो बढ़तों व्याघातः! ( आप अपना खंडन या विरोध करने ) के दोष 
से बचा रहता है | दाशनिक पंडितों ने यही शर्त श्रुतियों पर भी छगादी । 


कैण्छ दुशनशाख््र का इतिहास 


बिरोधी श्रुतियों में सामंजस्य स्थापित करने के लिए बेदांत-सूत्रों की रच- 
ना हुईं जिन पर भिन्न-भिम्न आचार्यो" ने भाष्य लिखे । 
संगति या सामंजस्य के अतिरिक्त शब्द-प्रमाण में कुछ और भी 
विशेषताएं होनी चाहिए। एक दशा यह है कि श्रुति या आप्त द्वारा 
बतज्ाई गई बात संभव हो । यदि श्रुति कहे कि श्राकाश में फूल लगते 
हैंया ख़रगोश के सींग होते हैं तो नह्टीं माना जा सकता। शब्द सत्यों को 
संभावित! ट्वोना चाहिए । शब्द-प्रमाण की शिक्षा को बुद्धि-विरुद्ध भी 
नहीं होना चाहिए। तीसरे, शब्द-प्रमाण को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डाल - 
ना चाहिए जिन तक दूसरे प्रमाणों की पहुँच नहीं है। जहां प्रध्यक्ष ओर 
अनुमान की सट्टायता से पहुँचा जा सकता है वहां शब्द का आश्रय 
क्वेना व्यर्थ है । शाखरोय भाषा में श्रोत सत्य को 'अल्ौकिक' होना चाहिए । 
यहाँ मतभेद की संभावना स्पष्ट है । कुछ लोग किसी तथ्य को श्रद्बौकिक 
कहेंगे, कुछ उसे अन्य प्रमाणों का विषय बता देंगे। नेयायिक ज्लोग ईश्वर 
की सिद्धि अनुमान से करते हैं जब कि सांख्यकांर का मत है कि ईश्वर 
/ प्रमाणों से सिद्ध नहीं होता । 
शब्द-प्रमाण का मइत्व भारतवर्ष में एक दूसरे कारण से भी साना 
गया है। भारतोयों का विश्वास है छि केवल तक से तत्वज्ञान नद्ीं मिलन 
सकता । तत्व-दर्शन भौर तत्वज्ञान के लिए साधना की श्रपेत्षा है, सान- 
सिक पविश्नता की आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सब प्रकार के मर्तों से 
मुक्ति पा ली थी उन को दृष्टि विश्व के रहस्यों को देखने में ज़्यादा समर्थ 
थी। ऋषि सत्यवादी थे, उन्हों न जो जेशा देखा वेसा कह दिया। इस किए 
उन में अविश्वास करने का अवसर बहुत कम है । वस्तुतः कठिनाई तब 
पढ़ती है जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने छगते हैं। 
सत्य एक ही हो सकता है, इस दिए दो विरोधी सिद्धांत एक साथ सच्चे 
नहीं हो सकते। फिर भी यह उचित ही है कि आध्यात्मिक अ्रजुभवों का 
आदर किया जाय और उन पर गंभोरता-पू्वंक विचार किया जाय | दुर्शन- 


उपोद्घात १७४ 


शास्त्र में किसी समस्‍या के ठीक रूप तक पहुँचना उतना ही महत्वपूर्ण 
है जितना कि किसो समस्या का हल या समाधान पा जाना । भारतीय 
दर्शन-शाख्र की बहुत सी समस्याओं का डद्गम उपनिषदों से हुआ | पुन- 
जन्म जेसा महत्वपूर्ण सिद्धांत भारत में शब्द-प्रमाण के आधार पर ही 
माना जाता है । हर्ष की बात है कि आज कल के योरपीय विचारकों का 
ध्यान भी इस की ओर गया है। 'साइकिकत्न रिसर्च' की सोसाइटियां पुन- 
जन्म सिद्धु करने का प्रयस्न कर रहो हैं। 

इन सब बातों पर विचार करते हुए यह कहना ढीक न होगा छि 
शब्द-प्रमाण को मान कर भारतीय विचारकों ने अपनी स्वतंत्रता कम कर 
ली । यह दोषारोपण कुछ हृद तक हो ठोक हो सकता है। ,वास्‍्तव में उप- 
निषदों में पाए जानेवाल्े विचारों और संकेतों की बहुलता के कारण यहां 
के दाशेनिक्ों को तरह-तरह के छिद्धांतों का आविष्कार करने में कोई अड़- 
चन नहीं पड़ी | न्याय और सांख्य के विचारों में कुछ भी समानता नहीं 
है । नेयायिक ज्ञोग तो शब्द-प्रमाण को यों भी विशेष महत्व नहीं दते । 
वे इंश्वर, जीव, अ्रदृष्ट आदि को सिद्ध करने के लिए अनुमान प्रमाण 
का दी ग्राश्रय क्ंते हैं। वेदों के विषय में भारतीय विचारकों ने काफ़ी स्व- 
तंत्रता से काम लिया है । मीमांसक उन्हें अपोरुषेय मानते हैं, जिस का 
अर्थ है कि वेद ईश्वर के भी बनाए हुए नहीं हैं। नेयायिक वेदों को 
इंश्चरकृत मानते हैं। वेदांत उन्हें ब्रह्म से ऋषियों के हृदय में अभिव्यक्त 
हुआ बतलांते हैं । सारांश यह है कि “वेदों ने भारतीय मस्तिष्क को 
स्वतंत्र विचरण करने से रोका? यह कथन एक छोटे अंश तक दी ढीक 
कट्ठा जा सकता दै। दुशरनों की निर्भीक विचार-शैली इस के विरुद्ध साक्षो 
देती है । 

सांख्य को छोड़ कर सब दशेनों के प्राचीन सूत्र पाए जाते हैं । सांख्य- 
सूत्र भी हैं, परंतु उन को रचना बहुत बाद को 


शनि ढ़ रे 
दाशनिक सूत्र हुई है। सस्य-दर्शन कौ सब से प्राचीन 


4७६ दर्शनशासत्र का इतिद्दास 


पुस्तक 'सांख्यकारिका! है जिस के रचयिता ईश्वर कृष्ण हैं। सूत्रों के 
समय के विषय में बहुत मत-भेद है । यदि मद्दाभाष्यकार पतंजक्नि और 
योगसूत्र के रचयिता पतंजलि एक हों तो योग-दर्शन का समय द्वितीय 
शताब्दी ई० पू० ठहरता है । परंतु कुछ विद्वानों का अनुमान है कि दोनों 
पतंजलि एक नहीं हैं । प्रोफ़्तर कीथ का मत है कि मीमांसा-सूत्र सब 
सूञ्रों से पुराने हैं । परंतु वेदांत-सूत्रों में जेमिनि का नाम आता है ओर 
ऐसा प्रतीत होता है कि वे बादरायण के समकालीन थे | इसी प्रकार पूव्े- 
मीमांसा में उत्तर मीमांसाकार के प्रति संक्रेत हैं। इस श्रवस्था में उन क 
आपेक्तिक समय का निर्णय करना कठिन द्वो जाता है। कुछ लोग ( जेसे 
श्री नंदत्ात सिंद् ) वेशेषिक सूत्रों को खब से प्राचीन मानते हैं। मेक्स- 
सूज्षर के मत में न्‍्याय-दर्शन वेशेषिक ले प्राचीन हैं । श्र नंदलाल लिंद 
का कथन दै कि न्याय-दुर्शन में अनुमान! का ज्यादा विशद वर्णन हैं इस 
लिए वह वैशेषिक्र के बाद की रचना है ( देखिए वैशेषिक-सूत्र, भूमिका, 
पाणिनि आकफ़िस से प्रकाशित ) । न्याय में हेल्वाभास्यों का भी अधिऋु 
सुंदर विवेचन है । उक्त विद्वान्‌ के मत में ता बेशपिक का समय छुटो 
शताब्दी से दसवीं शताब्दी ई० पू० तक द्वो सकता है । 

परंतु यारुपीय विद्वानू सूत्रों को इतना प्राचीन मानने से द्विचकते 
हैं। मीमांसा को छोड़ कर लगभग खभी सूत्रों में शून्यवाद भर विज्ञान- 
वाद का खंडन पाया जाता है। इन दोनों मतों का प्रतिपादुन-काल ईसा 
के बाद बतलाया जाता है | इस द्विसाब से सूत्रों की रचना का समय 
तीखरी-चौथी शताब्दी इंसवी तक द्वो सकता है । आफ़सर हिरियन्ना सूत्रों 
का समय, याकोबी के अनुरोध से, ( २००--१५०० ) ईसवी मानते हैं । 
सूत्रों का समय कुछ भी द्वो हमें यह याद रखना चाहिए कि सूत्राक्त सिद्धांत 
सूत्रों की रचता से कहीं प्राचीन हैं। सूत्रकारों ने डन प्राचोन सिद्धांतों 
को :टंखल्वाबद्ध अवश्य कर दिया है| इस का धर्थ यद्द है कि न्याय सूत्रों 
से पहले भी न्याय के सिद्धांत भारतवर्ष में प्रचद्धित थे ज्ञिन के आविष्कर्ता 
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कुछु दृद तक, एक विशेष ऋषि हो सकते हैं। जिन ऋषियों ने भरो सूत्र 
अनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्रचीन सिद्धांतों के आधार पर द्वी लिखा होगा। 
यदि वस्तुतः न्यायसूत्र गोतम ऋषि ने बनाए, तो भो उन्हें सून्रोक्त 
सिद्धांतों का श्रविष्कर्ता मानना आवश्यक नही है, तथापि यह स्वया 
संभव है कि उन्हों ने न्वाय-सिद्धांतों में बहुत कुछ संशाचन और परिवधेन 
किया । 

घड्दर्शनों के अतिरिक्त इस पुस्तक में योद्धों के चार दुर्शनिक खंप्र- 
दायों का वर्णन भी किया जायगा । इन चारों 
में यदि इम चार्वाक-दर्शन और जेन-दर्शन 
जोढ़ दें तो आस्तिक दर्शनों की भाँति नाध्तिक दशर्नों को घंख्या भी छुः 
ही जाती है । यह नहीं कट्दा जा सकता कि नास्तिक दशनों का मद्ृत्य 
आहत्तिक दर्शनों से कम है। झ्राधुनिक काल में बौद्ध दर्शनों, मुख्यतः विज्ञा- 
नवादु का महत्व बढ़ गया है। वास्तव में भारतवर्ष का दोनों दी कोटि 
के विचारकों पर गवें द्वोना चाद्विए। यह मानना द्वो पड़ेगा कि श्रुति का 
बंधन न होने के कारण नास्तिक दशर्नों में अधिक स्वच्छुंदवा और सघाइस 
पाया जाता है। आस्तिक विचारकों को स्वतंत्र तर्कशेल्ो का भी बहुत 
कुछ श्रेय बौद्ध विचारकों को है। क्योंड्धि वे श्रति को नहीं मानते थे इस 
'ज्षिए श्रास्तिकों को उन का सामना करन में अपनी युक्तियों को तेज्ञ करना 
पढ़ा | दर्शनों के युक्ति-प्रधान होने का एक और कारण भी है। विभिन्न 
आहितिक संप्रदाय एक-दूसरे की कड़ी आव्योचना किया करते थे जिस के 
कारण दर संप्रदाय की कमज़ोरियां एवं. विशेषताएं अच्छी तरह प्रकट हो 
जाती थीं । प्रोफ़ेसर मेक्समूक्तर ने भारतीय विचारकों की निर्भीकता और 
अपष्टता को भूरि-भूरि प्रशंसा को है। भारत के दाशंनिक अपने सिद्धांतों 
के अगरिय परिणार्मों को निर्मय ट्टोकर स्वीकार कर लेते हैं। वे किसी भो 
दशा में विपक्षी से समस्यौता नहीं करते और न अपने मत को रूपक की 
अस्पष्ट भाषा में प्रकट करके छिपाना दी चाइते हैं । 

श्र्‌ 


नास्तिक दशन 


बृण्द दर्शनशाख का इतिहास 


दर्शनों में जद्वां भेद द्दे वहां कहीं कहीं एकता भी है। सब से बड़ी 
समानता व्यावहारिक है । साधना के विषय में 
दशनों में विरोध बहुत कम है। सभी दुर्शन 
( आस्तिक और नास्तिक ) यौगिक क्रियाओं, प्राणायाम आ्रादि का महत्व 
स्वीकार करते हैं। इंद्रिय-दमन श्र मनोनिग्नह को आवश्यकता को सब 
मानते हैं। “किए हुए कर्म का फल अश्रवश्य मिलता है! इस विषय में 
किसी का मतभेद नहों है। आरितिक दर्शन सभी आत्मसत्ता में विश्वाल 
रखते हैं और श्रुति का सम्मान करते हैं । बौद्धों के दो संप्रदाय ( सौश्ाँ- 
तिक भर वैभाषिक ) तथा न्याय-वैशेषिक सांख्य-योग और दोनों प्रमुस्ब 
मौमांसक ( कुमारिल औ्रौर प्रभाकर ) वाह्य जगत की स्वतंत्र सत्ता में 
विश्वास रखते हैं । श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्न से विलचच्नण मानते 
हैं। श्री रामानुजाचायं, श्री वल्लभाचार्य, श्री मध्वाचार्य सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं। इस प्रकार हम दुखते हैं कि भारत के. 
झधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिभाषा में, यथार्थवादी (रियित्निस्ट) हैं । 
वेदांत भौर मीमांसा को छोड़ कर अन्य दर्शनों में व्यावहारिक प्राद्यो- 
चनाएं नहीं पाई जातीं। इंस का कारण यद्द है कि भारतवर्ष में आचार- 
शास्त्र पर स्वतंत्र ग्रंथों में विचार किया गया है, जिन्हें स्सति-प्रंथ कह ते हैं । 
कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यहट्ट प्रश्न भारत में गंभीरता-पूर्वक 
कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक सूत्र -स्वतंत्र: कर्त्ता-स्वतं- 
अ्रता कर्ता के लत्तण का अंग बतलाता है। जा स्वतंत्र नहीं है उस कर्ता 
हो नहीं कद सकते | भारतोय दाशनिर्को न कर्ता की स्वतंत्रता और पुरु- 
पाथे की प्रयोजनीयता में कभी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उद्धरेदात्मनारमानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे । बुद्ध न भो ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। वेदांतसूत्र में एक जगद्द कर्ता के स्वातंत्रय पर विचार 
किया गया है। वहां परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर को 
प्रेक कद्दा जा सकता है, पर इंश्चर की प्रेरणा कर्ता के प्रयत्न-सापेक्षः 


कुछ सामान्य सिद्धांत 
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होती है । सामाजिक कर्तव्यों पर भारतीय विचार देखने के लिए स्मृति- 
अं्थों को पढ़ना चाहिए । 

पुस्तक के इस भाग में हम पहले बोद्धों के चार दाशंनिक संप्रदायों 
का वर्णन करंगे । फिर न्याय-वेशेषिक, सांख्य- 
योग और मीमांसा के दो संप्रदायों के विषय में 
छूखेंगे । दो-दो दशनों को साथ ल्लन के दा कारण हैं । एक तो यह कि 
बक्त दर्शनों के विचारों में संद्धांतिक मतभेद्‌ नहीं के बराबर हैं। न्याय 
और वेशेषिक एवं सांख्य और योग एक-दूसरे के पूरक हैं। दूसरे, ऐति- 
हातिक दृष्टि स भी उन में घनिष्ट संबंध रहा है। इस के बाद हम वेदांत 
के विभिन्न आचार्यों का मत कंगे । इन श्राचार्यों में गंभीर मतभेद हैं। 
समानता इतनी ही है कि यह सब ख़ास तौर से श्रुति पर निर्भर रह्दते हैं 
ओर सब ने प्रस्थानन्रयी अर्थात्‌ उपनिषद्‌, भगवद्गीता और अहमसूश्र पर 
भ्राव्य रिखे हैं | हरेक ने यह दिखलान की कोशिश की है कि प्रस्थान- 
अ्रयी में उसी के मत का प्रतिपादन और समर्थन पाया जाता है। अंत में. 
सारत की आधुनिक दाशनिक प्रगति पर दृष्टिपात करके हम ग्रंथ समाप्त 
करंगे ! 


द्विताय भाग को प्रगति 


पहला अध्याय 
बोद्धधम का विकास--दाशनिक संप्रदाय 


किस्रो भी युग-प्रवतक और धर्म-शिक्षक की वाणी खंझेतपुर्ण और 
कावध्यमयो होती है। वह अपने युग के बहुत 
से मनुष्यों को प्रभावित करतो है और तरह- 
सरद्द के मस्तिष्कों को वश में कर लेती है। धर्म प्रवतंकों के मोहक 
अ्यक्तित्व के खासने मानस-शास्त्र की दृष्टि से भिन्न स्वभाव के पुरुष भी 
धुकता के जाल में फँस जाते हैं। परंतु उस मद्दापुरुष के मरते ही उस के 
अनुयायियों के आंतरिक भेद प्रकट होने लगते हैं। उस के वचरनों एवं 
डपदेशों की अनक प्रकार से व्याख्या की जाती है ओर एक धर्म के अंत- 
गंत, एक द्वी नामघारी, अनेक धर्म या दाश्शशनिक संधदाय चन्न जाते हैं । 
संधार के हर देश के इतिद्वाप्त में ऐसा हो हुआ है । श्रक्ततातून और अरध्तू 
के दाशंनिक विचारों की व्याख्या में काफ़ी मतभेद रहा है। भगवद्गीता 
ओर अक्यसृत्र एवं उपनिषदों के तो अनेक भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जेनियों 
के दो संप्रदाय है; इस्नाइयों के भी दो दल हैं । आधुनिक कान में होगढ 
और कांट की अनेक व्याख्याएं हो चुकी हैं । 

बुद्ध के मरने के बाद उन के अनुयायिर्थों में भी तीब्र मतभेद फैल 
गया । प्रोफ़ेसर कोथ का अनुमान हैं कि बुद्ध के बाद बौद्धों के कम से 
कमर अठारह संप्रदाय बन गए थे। परंतु इतन संप्रदायों के विषय में न 
सो बहुत जानकारो द्वी है न उन का वर्यान मदत्वपू्ण: दें। उत्तर-काल्योन 
थौद्धधम के दो ही प्रमुख संप्रदाय हैं-"-हीनयान भौर मद्दायान | यान का 
भ्र्थ यात्रा का साघन या मार्ग समझना चाद्टिए। यह स्पष्ट है कि 'होन- 
यान नाम मद्दायान संप्रदाय वाल्लों का दिया हुआ है | दोनयान संप्रदाय 


आंतरिक भेद 
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को थेरवाद यथा स्थविरवाद अथवा बृद्धों का संप्रदाय भी छहते हैं। ददीन- 
शान-पंथी अपने मत को चुद्ध की रूच्ची शिक्षा मानते हैं। उन का कथन 
है कि 'ग्रिपिटक! ग्रंथ उन्हीं के मत का पोषण करते हैं । 
वास्तविक बोद्धधर्म अथवा बुद्ध की शिक्षा क्‍या है, इस का निर्याय 
करने के लिए राजगृह में प्रथम सभा हुईं । दूसरी सभा वेशाल्नी में हुई 
जिस में स्थविपत्त या वृद्ध-पक्त की जीत हुईं | परंतु पराजित अद्ठासंघिर्को 
ने सभा के रव्शिय को नहीं माना | दानों का विरोध चढता दी रहा । 
थौद्धघमं का विशेष प्रसार या प्रचार सम्राट्‌ श्रशोक के समय में 
हुआ । अशोक न काश्मीर, लंका आदि भारत के भार्गों में प्रचारक भेजे । 
सिरिया, मिश्र और यूनान में भी अशोक के बोद्ध शिक्षक जा पहुँचे । लंका 
में तो अशोक ने अपन पुत्र महेंद्र को ही भेजा था। अशोक के प्रयरनों 
से बौद्धघमं, द्िंदूधमं की एक शाखा न रह कर विश्वधर्म बन गया। 
झशोक न बौछूधर्म को और बौदछूधर्म न अशोक को अमर थना दिया । 
तीसरी शत्ताब्दी ई० पू० में हो बौद्धधर्म नेपाक्त, तिब्बत, संगोद्तिया, चीन 
और जापान में प्रवेश कर चुका था । 
अशोक के बाद बहुत काक्ष तक उत्तर भारत में जो सम्राट हुए उन्‍्हों 
ने थौदुधं का स्वीकार किया। यह सम्राट्‌ यवन, शक, कुशन भआादि 
जातियों के थे ब्ृग्भय एक हज़ार द्ध तक बौद्धधर्म भारत में विजयी 
होता रह!, इस के याद गुएदंश के आधिप्म में हिंदूधम की उन्नति और 
बौद्धधर्म का पतन होने लगा । सातवीं शताब्दी में कुमारिल ने बौद्ध घमे 
का सोनम खंडन किया | इस के धाद शंकराचार्य न बोद्धां के बचे हुए प्रभाव 
को सी नष्ट कर डाला | 
आरंभिक बौद्धधर्स अथवा हीनयान की प्रधानता के नाश के साथ- 
राथ द्ठी हिंदू धर्म और महायान संप्रदाय का उदय हुआ क्षंका (सौद्बोन) 
और वर्सा के कोर अभी त्क हीनयान के अनुयायी हैं। चौन और जापान 
में महायान छा प्रभुत्व है | दोनों में मंद क्‍या है 


भ्परे दशनशाख्तर का इतिद्वाप 


हीनयान-मत का विश्वास पालो प्रंर्थों में है; मड़ायातनें ने पाल्ो अंयो 
की और पाल्ी-साषा को विशेष परवाह न कर 
के संह्कृत में प्रंथ-रचना को । द्वीनयार्नों छा 
मोक्ष “विशान-संतान'! का रुक जाना श्रथवा चेतना का नाश ही जाना 
है।" मानना चाहिए कि यह बुद्ध को वास्तविक शिक्षा न थो। निर्वाण 
की यह भ्रभावारमक ब्याख्या बुद्ध का अभिप्रव न थो, यह दम पहनने 
ही लिख चुके हैं । द्वीनयान इणिक वादों है| निर्वाण का अति-घछंएबा- 
निरोध' भी कहते हैं। पाठक इस लंबे चदे शात्द का अर्थ याद रक्ख । 
प्रतिसंख्या का अर्थ हैं प्रतीप या विररोत बुद्धि । विज्ञान-प्रवाह का नाशक 
बुद्धि या बाच अथवा ज्ञान को अतिखख्या? कहते हैं। इश्च से विज्ञानों 
के रुक जाने को 'अतिसंश्या-निराध' कहते हैं जो कि जावन का द्धय 
है। ज्ञान के अतिरिक्त दूसरे कारणों से (जेस गदरी नोंद में ) जा चेतना- 
प्रवाह रुक-सा जाता है उस “अप्रतिसंख्यानिरोाध' कढ़ते हैं। “जा भाव 
सत्‌ हैं उन्हें म्सत्‌ कर दूं यह बुद्धिरतिसंस्या है ( देखिए शांकर भाष्य 
पर रानप्रभा-२ । २। २२ )। अपनो अ्राद्याचता में शंहुराचर्य कहते 
है कि बौद्धमत में दानों प्रकार का “निराष!-ज्ञ/नकृंत अ्रथवा स्वतः-- 
असंभव है । 

आध्मा और संवार दानों मूडे हैं, मिथ्या दें । माढ्ार्थो का झि्रो से 
प्रेम नहीं करना चाहिए ।' तोब् बेराग्य और कठिन तपस्या भ्रहत बनने 
के लिए अनिवारय हैं। अरद्डत से ताप दिंदुश्नां के जीवन्मुक्त से हें । 
अइत्‌ को स्वयं अपना निर्वाण था मोक्च-साधन करना चाद्टिए। मुप्ुद्ध को 
किसी से मतब्वव नहीं रखना चाहिए; कुद्ध संप्रद नहों करना चाहिए; जन- 
संसर्ग से स्वथा बचना चाहिए । संसार का पवित्र बनाने का अमभिज्वाषा 
करना उचित नहीं हे | अपने का सुक्त कर लेना दा खब से बड़ा काम हैं। 
ह्ोनयान बौद्धों ने बुद्धि जी के उदार जाबन भौर उस्र से मिल्लने वाली 


हीनयान का वर्गुन 
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शिक्षाप्नों को भुज़ा दिया। देयक्तिक पविन्नता और तपस्या पर उन्हों ने 
ज़ोर दिया, यद् भ्रच्छी बात थी। परंतु संन्याप्री के जोबन से “प्रश्न! शब्द 
का वहिष्झार करना ठीक नहीं कहा जा सकता । 

ट्वीनयानों के दार्शनिक सिद्धांत भी मद्ायान से भिन्न हैं, इन पर हम 
बाद को दृष्टिपात करे गे। घंक्षेप मे कह तो हीनयान यथार्थवादो, अनेक 
बादी और नरात्म्यवादी हैं । 

सदायान का श्रभ्युदय हीनयानों के विरुद्ध प्रतिक्रिया का फल था। 
हीनयान भिज्तुओ्रों के कठिन तरश्चरणों से जाग 
विरक्त दाने छगे | अशोक स कनिष्क के काल 
तक जो प्रदृत्तियां छिपे-छिप काम कर रही थों वे महायान के रूप में परि- 
ण॒त हो गई । द्वीनयान धर्म में हृदय और उस के 'मनाोवेगों के लिए स्थान 
न था; प्रम और भक्ति के लिए जगडह न थो। मनुष्य के इतिद्वाश्व में यह 
अकसर देखा जाता है कि अ्रतिशय बुद्धिवद के बाद एक ऐवा युग आता 
है जिस में भावनापश्रों का प्रधानता दी जातो है। शंकराचार्य के बाद रामा- 
नुज्ञ का आना कुछ ऐसा हो था। मद्दायानों का दावा है कि वे हो बुद्ध के 
बास्तविक उत्तराधिकारी हैं; बुद्ध जी की शिक्षा के हृदय का उन्हों ने ही 
पद्चचाना है । उन का दु्शन, द्दीनयानों की तरह, अ्रभावास्मक नहीं है । 
महायान धर्म ने प्रेम और भक्ति के जल्लिए स्थान बनाने को कोशिश को । 
यहां ईश्वर, श्रात्मा ओर निर्वाण सब की घारणाएं भावात्मऊ हो गई।' ।* 
इस में संदेद नहीं कि बौद्धघर्म के इस परिवतन में अन्य धर्मो' से आए 
हुए अनुयायियों का काफ़ी ट्वाथ था। इन ब्लोग ने बुद्ध की शिक्षा में 
कुछ विजातीय अंश मित्रा कर उसे जनता के ज़िए रुचिकर बना दिया। 
बुद्ध की भगवान्‌ बुद्ध बना दिया गया । उन्हें घिर्मझाय! का नाम दिया 
गया | धर्म का सझुर्त स्वरूप ही भगवान्‌ बद्ध हैं। स्वब्यापिनों आध्यात्मिछ 
शक्ति हो धर्म है | वही आदि बुद्ध है । यही महायानों का ब्रह्म है । इसी 


अहायान का वर्णत 
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है दर्शनशासत्र का इतिइ्टास 


का अवतार यद्ध हैं। प्रत्येक ब्यक्ति बुद्ध! बन सकता है, इस लिए बुद्ध 
झनेक हैं। ऐतिहासिक बुद्ध आदि बुद्ध या घर्मकाय को, जो कि एक-मात्र 
तत्व है, भ्रभिव्यक्ति मात्र हें। घर्मकाय देश-काल़ की उपाधियों से मुक्त 
है। निर्वाण का अर्थ शून्यता नहीं, बल्कि आदि-बुद्ध को पवित्रता को प्राप्त 
करना है । धर्मकाय जब नामरूप घारण कर लता है तो उस 'संभोग- 
काय! कहते हैं। वेदांत में इन्द क्रमशः घह्य भौर ईश्वर कहा गया है | 
घर्मकाय स बोधिसरवों की डर््पत्ति होतो है। महायान ने अहत्‌ के 
आदश्श के बदल्न जो संसार से विमुख रह कर अपनो मोक्ष के साधनों में 
झया रहता है, *बोधिसत्व” का प्रादर्श रक्खा ।* हिंदू धर्म के अबतारों 
की तरह संसार के कल्याण के लिए धर्मकाय से 'बोघिसत्व उद्भूत- 
इते हैं |* बद्ध झंसार में भ्रपन द्विए साधना करने नहीं आए । दुःखितों: 
का प्रेम ही उन के अवतार का कारण हुश्रा । बोघिसत्व अविराम संघार 
के मोक्ष के लिए प्रयरन करते हैं और वे अ्रेल शाप मुक्त होने से 
इन्कार कर देते हैं। “जब तक संसार दुःख से मुक्त न होगा, हम भी 
अपना निर्वाण स्वीकार नहों करंग', यदह्द बोधि सर्वों को प्रतिज्ञा है ! 
सिफ़ अपन आनंद का ध्यान रखना बोधिसस्वों ने नहीं सोखा। बोधिसर्त्वों 
में स्वाथ का क्लेश नहीं होता। संसार में कुछ दिन झहर कर बाधिसत्व 
फिर बुद्ध भाव को प्राप्त हो जाते हैं। इन देव-मावापन्न बुर्धों का संसार- 
में अवतार द्वोने पर उन्हें “निर्माशकाय” कहा जाता है। अमितवास, 
अवल्षोकितेश्वर भादि भम्य बुद्धों के नाम हैं जो कि देवभावापत्न श्रवस्था 
में ऐतिद्वासिक बुद्ध के साथ रहते हैं । 
इस प्रकार इम देखते हैं कि महायान धर्म में हिंदूघरम की सभी 
चौज्े वर्तमान हैं। बौद्धधर्म ने हिंदूधर्म का रोचक रूप धारण करके 
उस्चति की ओर फिर हिंदूधर्म के क्षयभग समान दो जाने के कारण अपना 
झाकपंण सो दिया। भारतवर्ष से बौद्धधर्म के लोप हो जाने का पृझ- 


अननममतनन--- 
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बौद्धधर्म का विकास---दाशनिक संप्रदाय १८३: 


| कारया यद्ट भी था। उधर बाह्यणों ने बुद्ध को अपना भवतार मान खिया, 

इधर महायानों ने हिंदूधर्म का विरोध छोड दिया और रामकृष्ण की पूजा 
की वैघता तक स्वीकार कर व्वी' । वेष्यवधर्म और शेवधर्म का उदय होने: 
पर महायान में छोई विशेषता नहीं रह गईं। भिह्तुश्रों का उत्साह भी: 
कम हो गया; उन के जीवन की पवित्रता कम हो गईं। संघ कमजोर पढ़ 
गया। इन्हीं कारणों स बौद्धधर्म का द्वास हुआ । 

बौद्धधर्म का विकास श्र हास वास्तव में भारतवर्ष के घार्मिक इति- 

इास का विषय है। यहां उन का थोड़ा-सा वर्णन ऐतिट्टासिक तारतम्य को 
खुबोध बनाने के लिए किया गया है। इस के भागे बौद्धों के दार्शनिक 
संप्रदा्यों का वर्णन ह्वोगा । 


हीनयान और मद्दायान के अंतर्गत विभिन्न दाशनिक मर्तों का उदय 
हुआ । बौद्धों के चार दार्शनिक संप्रदाय प्रसिद्ध 
हैं भ्र्थात्‌ सौम्रांतिक, वेभाषिक, योगाचार और 
माध्यमिक । इन में से पहले दो हीनयान के संप्रदाय हैं और दूसरे दो 
सहायान के । इन दशशेनों के आपेकज्षिक कात्न का नि्ंय कठिन है। 
विशेषतः, माध्यमिक ओर योगाचार का काल्न-संबंध कुछ गड़बढ़ है । 
दाशेनिक विकास कौ दृष्टि से साध्यमिकों का शून्यवाद योगाचारों के 
विज्ञानवाद से बाद को आना चाहिए । परंतु नागाजुन का समय अ्रसंग 
ओर वसुबंधु से, जो कि विज्ञानवाद के प्रमुख शिक्षक हैं, पहल्न है । विपय 
को टीकछ से हृदयंगम कराने के लिए हम दार्शनिक विकास के क्रम का दी. 
झनुसरण करंगे। 

वैभाषिक मत का प्रतिपदन करनेवाल्ञों में दिह नाग भौर घर्मकीतिं 
मुख्य हैं । कुछ विद्वानों का मत है कि दिल - 
नाग कालिदास का समकालीन था क्योंकि 
'म्रेषदूत? में कवि ने डस पर कटाक्ष किया है । दिल नाग ने 'प्रमाण-समु- 


१ राधाकृष्णन, भाग १, पृ७ ५९८ 


बौद्धों के दार्शनिक संप्रदाय 


लेखक और साहित्य 





पदद दशनशासत्र का इतिद्दास 


बय! नामक ग्रंथ लिखा था जो संस्कृत में उपल्लब्ध नहीं है । घर्मझोतिं 
ने न्यायबिंदु? ब्िखा है। यह तकंशास्त्र का अंथ है जिस पर घर्मोत्तर ने 
टीका लिखों है । धर्मकीर्ति शंसझराचार्य से पहले हुश्रा था । 

सौश्नांतिक मत का संस्थापक कुमारल्नब्ध ( २०० ईसवी ) बताया 
जाता है। सौज्रांतिक और वेभाएिक संप्रदाय में भेदक रेखा खींचना क॒प्ी- 
कभी कठिन हो जाता हैं। धर्मोत्तर को सौत्रांतिक लेखक बताया जाता है । 
शायद तोन पिटकों में से सूत्रपिटक का विशेष महत्व देने के कारण कुछ 
बौद्धों का सौन्नांतिक नाम पढ़ा | सौन्रांतिक ओर चैप्ताषिक दोनों को मिला 
कर 'सर्वास्तित्ववादी? कहते हैं । 

योगाचार संप्रदाय के प्रवतक असंग और वुवंधु थे। यह दानों भाई 
थे; इन का समय तीसरी शताब्दों समझना चाहिए । वसुवंधु का 
अभिषर्मकोश' बौद्धों का प्रसिद्ध ग्रंथ है। इस मत का दूपरा प्रसिद्ध पंथ 
वल्वंकावतारसूत्न' है जिस में बुद्ध ने रावण का शिक्षा दी है। प्रसिद्ध कवि 
अश्वधोष, जिस ने 'बुद्धचरित” में बुद्ध को जीवन-कथा लिखी है, इसी 
मत का अनुयायी था। वह “श्रद्धात्पाद-शास्त्र” का ल्लखक दै। 

माध्यमिक मत का प्रप्मुख लखऊ नागाजुंत है। नागाजुत ने 'मुल्ठ- 
मध्यमकारिका? नामक ग्रंथ बिखा है जिप पर चंद्रकोर्ति न टीऋा को है । 
भारतीय दशन-साद्ित्य में इप्त ग्रंथ का बड़ा महत्वपूर्ण स्थान है । नागा- 
जुन के तकना-प्रछार को नक़ल बहुत लेखकों ने की हैं। नेषघर्ार श्रोद्द्ष 
ने जो वेदांत का प्रप्तिद लखरू है, अपने 'खंडनखंडब्ाद्य' में नागाजुंव 
की प्रान्नोचना शेक्नी का भ्रा्रय लिया है। इंग्लेंड के प्रसिद्ध दाशनिक 
ब्रेडले ने अनजाने, नागाजुन के तकों का पुनरुजञावित किया है । अेडले को 
रुत्यु को भो अभी पंद्वइ-बीस वर्ष ही हुए हैं। नागाजुंन के शिष्य भआार्य- 
दुव का 'शत्तशासत्र! या चितुःशतर? माध्यमिक का दूपरा प्रसिद्ध प्रंथ है । 

नागाजुन को अश्दघाष ( १०० ईंसथी ) का शिव्य बतत्वाया जाता 


्थ 


द् डड 
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पाठकों को याद होगा हि चार्वाक न प्रत्यक्ष के अतिरिक्त सब प्रमाों 
सर्वास्तिलवाद-बै भाविक और का परित्याग कर दिया था। बोद्ध लोग प्रध्यक्त 
सौत्रांतिकः अनुमान भ्रमाण और अनुमान दो प्रमार्णों को मानते हैं। इसे 
लिए उन्हें अनुमान के प्रामाण्य को चार्वाकों के विरुद्ध रक्ता ऋरनी पड़ी । 
अनुमान प्रम|णख व्याप्ति पर निर्भर हैं | घूम या घुप्ना अग्नि से प्रल्मग कभो 
नहीं देखा गया है, इस क्विए धूम धर बह्धि में व्याप्य-ब्यापक-साव है। 
अग्नि व्यापक है। व्यापक के बिना व्याप्य नहीं रह सकता, भग्नि के 
बिना धूम की स्थिति अश्वंभव है। धूम ओर श्रग्नि के इस संबंध का ज्ञान 
च्याप्ति-श्ञान है । चार्वाक कद्दता है कि व्याप्ति-ज्ञान मूढ। है, बोद्धों का कथन 
है कि व्याप्ि-ज्ञान सस्य है । धूम को देख कर अग्नि या बह्ि का अनुमान 
किया जा सकता है और यद्द अनुमान ठोक भी है। 'इप्त पर्वत में बद्धि है, 
क्योंकि इस में घुँत्रा है! यट्ठ अनुमान सवथा ठोक है। दा स्थार्नों में ब्याप्ति 
माननी चाहिए । एक तो कार्य-कारण में व्याप्ति-पंबंध रहता है, दूपरे उब 
दा वस्तुर्श्रों में ज्ञिन में तादारम्य संबंध है। अरगिन घूम का करण है इस 
ल्रिए उस में व्याप्ति मानो जा सकती है । इसी प्रकार जाति और व्यक्ति 
में नित्य संबंध दे । एक पशु इरिण न हो यह संभव है, परंतु हरेक हरिण 
को श्रेणी पशुत्व के अंतर्गत है। जहां “तदुस्पत्तिः ओर “तादाष्म्यो संबंध 
रहता है चहां व्याप्ति मानी जा सकतो है और माननी चाहिएु। 

बौद्धों का कथन है कि संदेह या संशय एक दृद तक दो करना चाहिए । 
यदि संदेह अनुभव के विरुद्ध चल्ला जाय तो डसे छोड़ देना चाहिए । वह 
संदह जा इमें विरोधाभास या ब्याघात में फेसा दे त्याज्य है --ब्याघाता- 
चघचिराशंका । अनुमान के प्रामाण्य में संदेह करना जीवन के विरुद्द है, 
चह् स्वतः-विराधी भी है । अनुमान को प्रमाण माने बिना जोवन का कास 
नहीं चद्ध सकता। फिर अनुसान का श्रप्रामायय भी अनुसान को सहायता 
के बिना, केवल श्रत्यक्ष से, सिद्ध नहीं किया जा सकता | इस जिए 
अनुमान को अवश्य प्रमाण मानना चादिए । 


व्ष्स्प्ट दशेनश।खत्र का इतिदास 


मलुष्यरव यहुत से मलुष्यों में रहता है इस लिए मनुष्यत्व को सामान्य 
या जाति कद्दते हैं। इसी प्रफार घटत्व जाति, 
पटत्व जाति आदि मानी जाती हैं। नैयायिको 
के इस मत का बौद्ध लोग खंडन करते हैं। घट दी वास्तविक है, घटस्व' 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है। घभाषिकों और सौन्रांतिकों का कथन दे 
कि 'घटरव! या 'मलुष्यरव? केवक्त कल्पना की चीज़ें हैं; इन को कहां सत्ता 
नहीं है। प्रस्येक वस्तु का अपना अलग गुण है; सामान्य गुण नहीं पाए' 
क्षाते। संसार के सारे पदार्थ 'स्वलक्षण? हैं; स्वल्नक्षणों का समुदाय ही 
झरगत है। सामान्य-लक्ष्णों का अभाव है; अथवा वे कठ्पना की चोज़े हैं (- 
वैभादियों के मत सें इसी प्रकार गुण, कमें, नाम, और द्वव्य भी कारूपनिक- 
है।यह हमारी बुद्धि की धारणाएं मात्र हैं। वाह्य जगत में इन जेसी 
कोई वग्तु नहीं है। सर्वास्तित्ववादियों का यह मत कुछ-कुछ अ्रस्तू और 
कट से मिक्षता है। अरस्तु ने सामान्यों ( यूनिवर्सल्स ) की भ्रक्नग सत्ता! 
नहीं मानी और कांट ने भी द्वष्य, गुण आदि को घारणाओं का मनः- 
सापक्ष या चुद्धिसापक्ष रध्राया है । 

नेयायिकों के मत में सत्पदार्थ उस कहते हैं जिस का सत्ता सामान्य 
से थोग हो ( सत्तासामान्ययोगिष्व॑ सत्वम्‌ ) 
असत्‌ पदार्थ वह है जिंघ का 'सत्ता? नामक: 
महासामान्य से संबंध नहीं हैं । “अश्वत्व” 'गोरव” घटत्व” चादि जातियां 
छोटी या कम व्यापक जातियां हैं; इन्हें अपर सामान्य कहते हैं। पदुत्व- 
स्ासि आश्यत्वथ या गात्व को ऋपेक्षा बड़ी है अर्थात्‌ जुयाद। स्पापक है हस- 
ज्षिए पशुत्व जाति अश्वतव की अपेक्षा 'पर सामान्य! हैं। 'सत्ता? ज्ञाति- 
सब से बड़ी जाति हैं; सत्ता की अपना कोई जाति “पर” नहीं है। इस. 
सत्ता जाति से जिस का योग हो वह 'सस्पदार्थ' है| 

बौद्ध क्षोग इस मत का खंडन करते हैं। यदि हम नैयायिकों का 


९ देखिए हिरियन्ना, पृ० २०४ 


सामान्य लक्षण का. निषेध * 


सत्पदा्थ का लक्षण 
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- अत मानें तो स्वयं “सत्ता” जाति में सत्पदार्थ का यद जत्षण नहीं घटता । 
: इस क्षिए नैयायिकों का छच्षण “अव्याप्त' है। फिर बोौद्धू विचारक सामान्य 
जच्ण या जाति के प्रथक अस्तित्व में विश्वास भो नहीं रखते । प्रश्न यह 
है कि बौद्धों के सत सें सत्पदार्थ का क्या ब््षण है ! 
सप्पदार्थ वह है जो कुछ करे, जिस में भ्रथे-क्रिया-कारिता हो ( अ्थ- 
क्रियाकारित्व॑ं सत्वम्‌ )। जो कुछ करता नहीं वह असत्यदार्थ है । खत्पदार्थ 
की मुरुय पहचान यद्दी है कि वह अपने अस्तित्व के प्रस्येक क्षण में कुछ 
करता रहे । सप्पदार्थ प्रतिक्षण अ्रपन कार्यो को उत्पन्न करता रद्दता है। 
प्रस्येक सत्पदार्थ प्रत्येक क्षण में किलो कार्य का कारण द्वोता है; बढ कुछ 
न कुछ कार्य उत्पन्न करता रहता दे । सत्पदार्थ के इस लक्षण से “क्ण्िक- 
वाद! का सिद्धांत पिद्ध होता है । 
संसार के सारे पदार्थ इणिक हैं; वे प्रतिक्तण बदलते रददते हैं । विश्व 
में कुछ भी स्थिर नद्दीं है । आध्यात्मिक जयत 
और भौतिक जगत में सभा कुछ परिवर्तन- 
शील्ञ है। जिन्हें हम 'चढह्दी! कटद्द कर पद्चचानते और स्मरण करते हैं वे 
वास्तव में वही” नहीं होते । जीवन के किन्दीं दा छरण्यों में हम स्वयं 'वही' 
नहीं रइ्दते । ऊपर दम देख चुके हैं कि ज्णिकवाद में रुहति ओर प्रत्यनिक्या 
को व्याख्या नहों हा सकती । प्रश्न यह दे कि इन कठिनाइयों के हांते 
हुए ऐसी कौन सी युक्ति है जिस के कारण चशथिकवाद को विचारणोय 
सिद्धांत कहा जा सके ? 
सशिकवाद को युक्ति सप्पदार्थ की परिभाषा से प्राप्त द्वाती है। 'सबं- 
दुर्शन-संग्रह' में हस युक्ति का स्पष्ट रूप में ब्यक्त किया गया है । काये 
को उत्पन्न करन का अर्थ है कारण का कार्यरूप में परिणत द्वो जाना । 
मिट्टी घट नाम कार्य को उत्पन्न करती है इस का भर्थ है कि मिट्टी घट- 
'रूप दो जातो दै । हम देख चुके हैं कि सरपदार्थ का बचण 'कुद्ध करते 
'रइना? अर्थाव अनवरत कार्यों को उत्पन्न करते रइना है | इस का झर्य यह 


च्शिकवाद 


॥ ह., 
१३० दश नशास्क्र का इतिद्वास 


डुआ कि प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्षण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा कार्य- 
रूप होता रहता है। प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्षण अपना स्थरूप परिवतित 
करता रहता है। इस का साफ़ पशर्थ यही है कि प्रस्येक सरपदार्थ क्षशिक 
है ( यत्सत्‌ तत्वाणिकम्‌ ) । 

आप कहेंगे कि 'सर्पदाथ वह है जा काये उत्पन्न करे! । इसे मान कर 
मी चणशिकवांद से बचाजा सकता है। यह क्या ज़रूरी है कि एक 
सत्पदार्थ अभी अपना काय उत्पन्न करे। मिट्टी आज या अभी ही घड़ा 
क्यों बन जाय, कल क्यों न बने ? लेकिन बौद्ध इस आलोचना से सह- 
मत्त नहीं होंगे। मान ल्ोजिए कि विवाद-पग्रस्त सत्पदार्थ “'क' है जो छि 
ध्त? 'ग! आदि कार्यो को उत्पन्न करने की क्षमता रखता है। यदि “कक में 
सत्र! को शत्पन्न करने को क्षमता है तो वह “ख' को तुरंत उत्पन्न कर 
ढाजंगा; और यदि डस में यह क्षमता नहीं है ता वह 'ख' का कभी उपस्त् 
नहीं करेगा | 'ख” को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए “क? श्रकर्सयय रहे 
अर्थात्‌ 'ख” को उत्पन्न नकरे, यह असंभव है । यदि 'ख” को उत्पन्न करने 
के लिए 'क' को किसी और वस्तु व! की आ्रावश्यकता पड़ती है ता कहना 
चाहिए कि 'क' में 'ख्र' का उत्पन्न करने की ऋमता नहीं है। परंतु यदि 
कक में किसी सी कार्य को उत्पन्न करने की क्षमता नहों है तो वह 'है! 
यद सरपदार्थ है, इसी में संदेह है । 

प्रत्यक वतेमान पदाथे को या तो अपना कार्य अभी डरपन्न करना 

चाहिए या कभी नहीं। “ख? को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए । 
यदि “क” आज अकर्मंणय रह सकता है तो कक्ष क्‍यों नहीं रह सकता 
जो बतंमान क्षण में कुछ नहीं कर सक्ृता डस से भविष्य में क्या झ्राशा 
की जा सकती है ?! ओर अगर “क! अभी 'ख! को उत्पन्न करता है तो 
इस का अर्थ यह है कि 'क' “ख! में परिणत हो जाता है, बदल जाता है। 
“' के नष्ट होन पर ही 'ख' उत्पन्न हाता है इस प्रकार इम देखते हैं कि 
खारे सत्पदार्थ ऊणिक हैं । 
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चणशिकवाद को कुछ श्राल्ाचना हम पहले भाग में दे चुके हैं। प्रायः 
सभी आस्तिक और नास्तिझ विचारकों ने. 
चशिकवाद का खंडन डिया है। 'सवेदशन- 
संग्रह! में जनों को श्लोर से क्षणिकवाद की समीक्षा इस प्रकार की गई है । 

कृत प्रणाशा कृत्कर्म क्षोग-भवप्र मोक्षस्मृतिभंग दाषान्‌ | 

उपेष्षय साक्षात्क्षण भंगमिच्छ अद्टो मद्दा साइसिकः परोञसौ ( पृष्ठ २४ ) 

चणिकवाद को मानने पर किए हुए कर्मो' का फल नहीं मित्र सकता 
इस लिए “क्ृतप्रणाश” ( कृत कर्म के फल्न की श्रप्राप्ति ) दोष आता है । 
इसी प्रकार वततमान कर्ता का जो कर्मफल प्राप्त होता है वह भी न्‍्याय- 
संगत नहीं है | क्योंकि जिन कर्मो का फल मित्र रहा है वह अन्य कर्ता 
ने किए थे। यह 'अकृत कर्म भाग! अथवा “अश्रकृताभ्यागम” दोष हुआ । 
स्टृति भो नहीं बन सकती । क्षणकवाद के अनुसार बंध-मोक्त भी नहीं हो 
सकते । इतने आक्षपों के रहते हुए चणिकवाद को माननेवात्षा प्रतिपक्षो 
सचमुच बढ़ा साहसी है। 

सांख्य सूत्र का कह ना है कि चरशिकवाद को मानन पर कार्य-कारण- 
व्यवस्था नहीं बन सकती | क्‍यों कि-- 

पूर्वांपाये उत्तरायोगात्‌ । ( झ्र० $ । ह३े£ ) 

पूर्वस्प कारणस्थापाय काले उत्तरस्य कार्यरय उस्पत््यनौ चित्यादपि न: 
चशणिकवादे स्ंभवति कार्यकारणभावः | ( विज्ञान भिन्च ) 

जब तक कार्य उत्पन्न होता है तब तक कारण नष्ट हो चुकता है। 
नष्ट हुए कारण से कार्य की उस्पति नहीं दो सकती । भ्रन्यथा किसी वस्तु 
के नाश टद्वोन से कुछ भो उत्पन्न हो जाय । 

नैयायि्कों ने भी साधारण आक्तेपों के साथ ही एक मद्दस्वपूर्ण आद्योप 
किया है। बौद्धों न नेयायिकों के सत्पदार्थ के क्षक्षया का खंडन किया. 
और नई परिभाषा दी है। नेयाय्रिक सोगों का कथन है कि बौद्धों की परि- 


क्षणिकवाद की झ्रानोचना 
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“भाषा मान लेने पर किस्रो चीज का ज्ञान नहीं ट्ो खकता। “अर्थंक्रिया- 
कारिता” सत्पदार्थ का लक्षण है। इस का अर्थ यह है कि किसी पदार्म 
को जानन के द्विए उस की 'अर्थक्रियाकारिता” या “व्यावष्दारिक योग्यता! 
का जानना चाहिए । यदि झाप किसी पदार्थ का जानना चाहें तो आप को 
उस को व्यावद्दारिक कमता का ज्ञान प्राप्त करना चादिए। इस का अर्थ यदद 
' है कि आप उस पदार्थ के कार्य” का ज्ञान प्राप्त कर । लेकिन उस कार्य! 
का ज्ञान-- ख! का ज्ञान--कार्य के कार्य अर्थात्‌ 'ग' को जाने बिना 
नहीं हो सकता । इसी प्रकार 'ग? को ज्ञानन के लिए “ग! के कार्य 'घ! को 
जानना ज़रूरी दहै। यह अनवस्था दोष है| 
यदि कुछ भी स्थिर नहीं है ता ब्याप्ति को अद्ण करके अनु भव करने 
वाला कर्ता भी नहीं मिज्न सकता । इस प्रकार अनुमान-प्रमाया असंमक 
हो जायगा । यह नेयायिकों को दूसरी आद्वोचना है | 
सशणिकवाद के सिद्धांत को सभी बौद्ध मानते हैं । इस के बाद इम 
वैभाषिक मत का विशेष वर्णन करेंगे । 
सर्वास्तिस्ववादी वाद्य जगत की स्वतंत्र सत्ता स्वोकार करते हैं । उन्हें 
हमर यथार्थवादी भौर बहुत्ववादी या अनेकवादी 
कह सकते हैं । वेभाषिकों के मत में, समस्त 
विश्व परस्पर-निरपेक्ष अनंत स्वत्नच्षणों का समुदाय है। प्रत्येष्न स्वद्बत्तय 
अपने दी समान है और उस का वर्णन उसी के समान हो सकता दे । 
ढिन्‍्हों दो स्वन्नक्षणों का एक-सा वर्णन नहीं हं। सकता । वे भाषिक परमाणु- 
वादी है। स्वक्षक्षण परसाणुओं के बने हुए हैं। इन के परसाणुओं को 
परिवर्त न-शीज समझना चाहिए । वेभाषिक चार तर्त्वों में विश्वास रखते 
हैं भ्र्थाव्‌ प्रथिवी, जल, वायु और तेज । वे झ्राकाश-तत्व को नहीं मानते । 
: परमाणु को चक्तु, श्रोश्न, नासिका आदि इंद्वियों से अद्ण नहीं कर सकते। 
सर्वास्तिस्ववादी दो और तोन परमाणु्ों के समुदाय नहीं मानते । 
संसार के सारे पदार्थ या तो भूत और भौतिक है भथवा चित्त और 


वैभाषिक संप्रदाय 
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चैत्त* सर्वास्तिस्ववादी नेराष्म्यवाद के समर्थक हैं। वाह्म विषयों से टकरा 
कर इंद्वियां विज्ञानों का उस्पन्न करतो हैं। विज्ञानों के अतिरिक्त कोई 
आश्मा नहीं है । इंद्वियां मौतिह हैं। 
वाह्य पदार्थ चित्त में अपना आकार अथवा शभ्रपन आकार के विज्ञान 
उत्पन्न करते हैं । इन विज्ञानों और वाह्य पदार्थों दोनों का प्रत्यक्ष! होता 
है। इंद्विय-ज्ञान ठोक पर अस्पष्ट द्वोता है बौद्धिक ज्ञान कल्पना-प्रसूत 
श्रौर झूठा होता है । 
बुद्ध एक साधारण मनुष्य थे जिन्हों न अपन प्रयत्न से निर्वाण प्राप्त 
किया । मरने के साथ ही उन को सत्ता का अंत हो गया । 
बाह्य जगत की सत्ता है लेकिन उस का ज्ञान प्रत्यक्ष स प्राप्त नहीं 
सका सदा होता । वाह्मय पदार्थो' की तस्वीरें मन पर 
खिंच जाती हैं, जिन की सद्दायता से वाह्य 
वस्तुओं का अनुमान किया जाता है । यदि प्रत्यक्ष मानसिक तस्वीरों का 
हो होता है तो वाह्म जगत को मानने की क्‍या ज़रूरत है ? सौश्नांतिकों 
का कथन है कि बिना वाह्य जगत को स्त्रतंत्र सत्ता माने काम नहीं चत्न 
सकता । प्रत्येक मानसिऋ तस्वीर या विज्ञान के प्रत्यक्ष के साथ हो वाद्य 
पदाथ का भी प्रत्यक्ष दाता है। मानसिक विज्ञान के ज्ञान का एक अंग 
च्ाद्षता? का ज्ञान भी द्वोता है । विज्ञान किसी वाह्म पदार्थ की ओर संकेत 
करता है, यद् विश्वास इतना स्वाभाविक है कि इस में अविश्वास करने 
वाले को हेतु देना चाद्दिए न कि विश्वास करने वाल्ब को । यदि दृष्ट 
पदार्थ विज्ञान का ही विकार होता तो उस्र के साथ डख॒ के 'बाहरपन? या 
बाहर होने का ज्ञान न श्राता । वाह्मता विज्ञानों में नहीं पदार्थों में है । 
क्रो शंकराचार्य ने भी यांगाचार्रो के विरुद्ध इसी तक का प्रयाग किया है । 
वाद्मता'-ज्ञान को सिद्धि के छिए बुद्धि-निरपेत्ष वाह्य जगत की सत्ता रुवी- 
१पाँच भूतों के बने हुए पदार्थों को 'भौतिक” कइते हैं; चित्त के विकारों को 
चैत्तर कहा जाता है, जैसे सुख, दुःख, मोह, विचार आदि । 
श्डे 
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कार करना झ्रावश्यक है। दूसरे, बिना बाह्य पदार्थों को माने विज्ञार्नों कौ 
विचित्रता समर में नहीं आा सकती । किसी विशेष क्षण में एक विशेष 
विज्ञान क्यों उत्पन्न होता है इस का कारण विभिन्न चस्तुओं की उपस्थिति 
के अतिरिक्त कुछ नहीं हा सकता | पाश्चात्य विज्ञानवादी बकंले ने 
विज्ञानों की विभिन्नता का कारण इंश्वर को बतलाया था। परंतु ईश्वर 
की सत्ता सिद्ध करना सरत्ञ नहीं है। बरकले घार्मिक व्यक्ति था और उस के 
युग में भी ईश्वर को सत्तः में सहज्ञ विश्वास था। धौद्ध ज्ञोग जन साधा- 
श्ण के अर्थ में इेश्वर का नहीं मानते । 

क्योंकि स्वल्नक्षयों का ज्ञान अनुमान से होता है इस त्िए उन के 
विषय में संशयाध्मक भाषा का डी प्रयोग करना चाहिए। वास्तव में 
वैभाषिकों के मत में भी 'स्त्रलनक्षणो' का ज्ञान सिद्ध नहीं होता। जो संसार 
के सब पदार्थों से विज्नत्ञण है ऐस स्वत्नक्षण का गरण॑न ही नहीं हा सरूता; 
इस प्रकार के अनंत स्वलक्षण अनंत अशेय पदार्थ ही समझने चाहिए । 
सौन्नांतिक के मत में ता स्वछृक्षणों की सत्ता भी अनुमान-साध्य है। 
स्वव्वत्तणों का प्रययत्त नहीं होता। इस छिए उन के विषय में कुछ भो 
कहना और भी कठिन है। फिर भी सौन्नांतिक मानते हैं कि बाह्य पदार्थ 
क्षणिक हैं । 

सौश्रांतिकों के इस मत का कि बाह्य पदर्थो' की उपस्थिति भनुमान- 
द्वारा जानी ज्ञांती है, वेभाषिकों ने खंइन किया है। वास्तव में सौग्रोतिक- 
कृत अवेक्षण का! का विश्लेषण सरृष्यों की साधारण-बुद्धि के विरुद्ध दे । 
मेरा भ्नुभव यही है कि में पेड़ को देखता हूँ । यह कद्द ना कि वास्तव में में 
पेड़ की मानसिक तस्वीर या विज्ञान देखता हूँ श्रौर उस से पेड़ का अनुमान 
करता हूं व्यर्थ का पांडर्य है। “तुम पहले पेढ़ का मानसिक या चेत्त 
विकार देखते हो झौर फिर उस के द्वारा वाह्य पड़ की श्रोर प्तंकेत करते दो”?, 
.. *अवेचय अर्थात्‌ देखने की क्रिया या घटना; 'दशंस-क्रिया? में क्या दोता है 
इस का विश्लेषण अथवा निरूपण । 
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यह वस्तु-स्थिति का दोक बणंन नहीं मालूम होता । सीधी बात यह है दि 
में भौँख खोलते ही तुरंत पेड़ को देख ल्लत्ता हुं । 

वैभाषिकों के समान सोत्रांतिक भी परमाणवाद, गेगव्मयवाद ओर 
अनीश्वरवबाद के समर्थक हैं। सम्यक ज्ञान से सारी इच्छाएं पूरी हो सकती 
हैं| सारा ज्ञान ब्यावहारिक या प्रयाज़न-सृत्तक होता है | मिथ्या ज्ञान वह 
हैं जिस से प्रयाजन-पिद्धि न हो सके । स्वप्न के जज से प्यास नहीं छु कती । 
धर्मोत्तर ने अपने न्यायत्रिंदु में उप दर्शन या प्रचण अथवा इंद्विय-प्रत्यक्ष 
को सत्य कहा है जो स्देथा दृष्ट पदार्थ पर निर्भर हो, जिस में कल्पना ने 
कुछ जोड़ना या घटाना न कर दिया हो | नाम और संबंध बौद्धिक हैं, इस 
छिए सत्य को विकृत करनवाल हैं । नाम ओर संबंधद्दीन निर्विकल्पक प्रध्यक्ष 
में स्व॒ल चरणों का वास्तविक रूप प्रकट होता है । 

संसार का कोई बनान बाल्या नहीं है। यद्द रृष्टि अनादि काज़् से या 
ही चली भा रही है। प्रस्‍्पेझ घटना के एक से अधिक छारण होते हैं, इस 
लिए एक सृष्टि-कर्ता जगत का कारण नहीं हो सकता । 

होनयान के दो दाश॑निक संप्रदायों का वण न इस कर चुके । महायान 

योगाचार अथवा के अंतरगंत भी दो प्रसिद्ध दशन हैं -- योग।- 

विज्ञानवाद चार और माध्यमिझ । यागाचार को विज्ञान- 

वाद भर 'ज्ञानाह्वेतवाद? भी कद्ते हैं। योगाचार मत में भ्रमक शिक्षक हुए 
हैं और उन के सिद्धांतों में कहीं-कड्ठीं भेद है । यागाचार नाम से प्रकट होता 
है कि इस मत के माननेवाल्वों की यौगिक क्रियाओं में आस्था है और 
उन्हों न अपने दाशनिक सिद्धांतों को यागाभ्याप-जनित अनुभव के बल्च पर 
प्रतिपादित किया है । 

सौन्रांतिकों की श्राद्योचना हो योगाचार-दुर्शन का गति-प्रदान करती 
है। सोन्नांतकों ने मानसिक तस्वीरों अथवा विज्ञानों का प्रध्यक्ष-गोचर 
ओर वाह्य पदार्थो' को अनुमेय ठहराया था । मार्नासक तस्वीरों का कोई 
वाह्य कारण द्ोना चाहिए । विज्ञानवादी वाह्य संसार की सत्ता को एकदम 
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अस्वीकार कर देता है। सौन्रांतिकों की जा आल्लोचना वैभाषिकों ने कौ 
थी उध्च से योगाचार की झालाचना भिन्न है । योगाचार मानता है कि हमें 
प्रत्यक्ष 'विज्ञानों? का ही होता है, वाह्य पदार्थो' का नहीं । इस विषय में 
डस का सोौन्रांतिछ से मतभेद नहीं है। पर वह आगे बढ़ कर सौम्रांतिक 
के विरुद्ध कहता हे--इसीलिए वाह्म पदार्थों की सत्ता मानने की ज़रूरत 
नहीं है। जिन पदाथथों का कभी प्रत्यक्ष अनुभव नहीं होता उन के मानने से 
क्या लाभ ? यह श्रावश्यक नहीं कि विज्ञानों के प्राहुर्भाव के कारण वाह्म 
पदार्थ ही ढों । विज्ञानों के कारया स्वयं विज्ञान भो हो सकते हैं। एक 
चणिक विज्ञान दूसरे ज्णिक्र विज्ञान को उत्पक्ष करके नष्ट हो जाता है । 
इस्ली प्रकार विज्ञानों का प्रवाह्द चलता रहता है । विज्ञार्नों का यह प्रवाह या 
विज्ञान-संतान, ही चरम तत्व है | विज्ञानों की घारा के अतिरिक्त संसार 
में कुछ भी नहीं है। योगाचार वाह्य जगत और श्रात्मा दोनों की सत्ता से 
इनकार करते हैं । 

यदि सब कुछ विज्ञान-मात्र ही है तो पदार्थ बाहर? क्यों दीखते हैं ! 
विज्ञान तो द्वष्टा के भोतर होते हैं, यही नहीं बल्कि यह विज्ञान-संतति दी 
आत्मा या द्ष्टा है, तो फिर सब पदार्थ मुर में हैं या में ही सब कुछ हूँ, 
ऐसा श्रनुभव होना चाहिए । इस के विपरोत, यद्द पदार्थ मुझ से भिन्न और 
बाहर हैं, एसा अनुभव क्यों होता है । 

विज्ञानवाद का उत्तर है कि द्वव्य, गुण आदि की भाँति 'बाइरपन? की 
घांरणा सी काल्पनिक था चुद्धि-सापेत्त है। इस लिए यह भ्राक्षेप कोई बढ़ी 
कडिनाईं उपस्थित नहीं करती । 

विज्ञानवाद का सब से बढ़ा तक रवप्नों की सेष्टि से मिल्षता है। स्वम्म 
मैं, विपत्षियोँ के अनुसार भी, वाह्य भौतिक पदार्थ नहीं होते । फिर भी 
चहां तरह-तंरदह के पदार्थ दौखते हैं । वैचित्य की उंयाख्या के किए वाह्य 
जगत आवश्यक नहीं है । स्वप्न के हाथी-घोड़े भी द्वष्टा के 'बाहर” दिखाई 
देते हैं। इस दिए 'बाइरपन” को सिद्धि के ह्विए बाह्य जगत की सत्ता 
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मानना आवश्यक है | 

योगाचार्रों को मिथ्या-दशन की व्याश्या श्रात्म-स्याति कहलाती है । 
शुक्ति या सोप में रजत या चाँदी दिखाई पढ़ती 
है, रज्जु ( रस्सी ) में सपं॑ दिखाई देता है, 
इस का क्या कारण होता है ? यागाचार का उत्तर है कि मानसिक विज्ञान 
ही बाहर रजताकार में परिणत हवा जाता है। विज्ञान-संतान या विज्ञान- 
आर खछ्का की ही एक कड़ी, जिस दूसरी कड़ियों से भ्रलग करके नहीं देखा 
जा सकता, रजत-रूप में दिखाई देने लगती है। रजत का दूसरा कोई 
आधार नहीं होता । 

आत्म-ख्याति के श्राल्लायकों का कहना है कि सुख, दुःख आदि की 
तरद्द रजत को आंतरिक नहीं माना जा सकता । फिर 'बाहरपन' का 
श्रम क्यों होता है, यद्द विज्ञानवादी नहीं बता सकते । जिस ने कभी सप 
नहीं देखा है उसे सर्प का अम नहीं हो सकता, इस प्रकार जिसे वाह्मता 
( बाहरपन ) का स्वतंत्र श्रभुभव नहीं है, उसे उस का अम भो नहीं हो 
सकता । जिस का अम द्वाता है उस का कहीं सत्य श्रनुभव भी होना 
चाहिए । विष्णु मित्र वंध्प्रा-पुत्र ( बॉक का बटा ) प्रतीत होता है, ऐसा 
अम किसी का नहीं होता ।" कारण यही है कि बॉस के पुत्र का प्रस्यक्त 
अनुभव किसी न नहीं किया है । 

विज्ञानवाद स्कॉटलेंड के प्रसिद्ध दाशंनिक बकत् के सिद्धांतों से 

मित्नता-जुलता है । बर्क्न ,न विज्ञानों ( आइडियाज़ ) का कारण ईश्वर 
ओोर व्यक्तिगत आत्माश्रों को भी माना था । यहां बर्कत्न विज्ञ। नवादियों को 
अपेत्ता कम संगत था। वास्तव में अ्रनुभव ईश्वर भौर जीवास्माओं की 
सत्ता को गवाहो नहीं देता । बकले के बाद द्यूम ने ईश्वर आदि को मानने 
से इनकार कर दिया । अनुभव के बल पर विज्ञार्नों के अतिरिक्त किस्ो 
बस्तु को सत्ता सिद्ध नहीं होती | दाम ने कार्य-कारण सबंध को सत्यता 


आत्म-ख्याति 
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में भी संदेह किया। हमारी द्वव्य, युण, कारणता, वाह्मता ग्रादि री 
बौद्धिक घारणाएं श्ृष्टि-क्रम के अनुकूत ही हैं, यह निश्चयपूर्वक नहीं 
कहा जा सकता | 

इस के बाद हम विज्ञानबाद के कुछ विशिष्ट विचारकों का वर्शान 
करेंगे । इन विचारकों में श्रांतरिक मतभेद भी हैं। विज्ञानवाद का सब 
से प्राचोन विचारक 'अश्वघाष? है । 


संसार की सारी वस्तुएं विज्ञान का ही विचार हैं। विज्ञान के अति- 


अश्वधोष कां भूत- रिक्त कहीं कुछ भी नहीं है । नदी, पव॑त. बृत्त 
तथता-दर्शन जीवजंतु सब विज्ञान ख्॒रूप हैं“-सर्व बुद्धि- 


मयं जगत्‌ | यह विज्ञानवाद को मुल शिक्षा है । इस विज्ञान-प्रवाह् के 
पीछे क्‍या कोई शाश्वत तत्व है ? विज्ञानवाद के भ्रत्यंत प्राचोन शिक्षक 
झश्वघोष ने इस का उत्तर भावाध्मक दिया था। पअश्वधोष क्निष्क 
का समकाल्ौन था ( १०० ईसवी )। वह दाशंनिक और कवि दोनों 
था| प्रसिद्द बुद्धधरितः की रचना अश्वघाष ने ही को है। विज्ञान- 
संतान के पीछे जा विश्व-तत्व है उसे अश्वघोष ने 'भूततथता” नाम 
दिया था। अ्रश्वघोष ने उपनिषर्दों का अध्ययन किया था और उस की 
'लूत्रतथता! का वर्णन निष्प्रपंच बह्म के वर्णन से मिलता है| हमारे 
झाध्यात्मिक जीवन के दो पहलू है, एक का संबंध भूततथता से है भर 
दूसरे का परिवतेनशोल विज्ञान-प्रवाह से । मनुष्य स्थिर और अस्थिर का 
मिश्रण है। वास्तव में भूततथता निःस्पंद और एक-रस है। अनादि 
वासना के क्रारण इमें उस में विज्ञान-बुदुबुद्‌ उरपन्न दोते दौखते हैं।" 
भूततथता का वर्णन नहीं हो सकृता । वह न सत है न असत्‌, न एक 
है न अनेक । भूततथता अभावाष्मक है क्योंकि वह जा कुछ है, उस से 
परे है । वह भावाव्मक है क्‍योंकि सब कुछ उस के अंतर्गत है, उस से परे 
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कुछ भी नहीं है । अविद्या से मुक्त होने पर भूततथता या विश्वतत्व का 
वास्तविक रूप प्रकट होता है। अज्ञान के म्ोंकों से चल्लायमान चित्त में 
वासना की कद्दर उत्यित होती हैं। अविद्या के कारण 'अहंभाव? उत्पन्न 
होता दे जिस से दुःख द्वोता है। वस्तुतत: न दुःख है, न बंधन | सब सदा 
से मुक्त ही हैं। भूततथता में सृष्टि और प्रत्लय का इश्य अज्ञान के 
कारण है। चित्त के शांत ड्वॉने पर वस्तुओं को श्रनेकता अपने आप नष्ट 
ड्ो जाती दे । 
ल्लंकावतार सूत्र का दुशंन श्रश्वघोष के सिद्धांतों स काफ़ी समानता 
रखता हैं| यह गंध मद्दायानों में पविन्न माना 
जाता है | 'मूत्ततथता' के स्थान पर छ्ंकावतार 
सूत्र में 'आलयविज्ञान” शब्द का प्रयोग भी डिया गया है। हमारा दृश्य 
जगत का ज्ञान बिल्कुत्व निराधार है | दृश्य पदार्थों में काईं तत्व नहीं है । 
ध्श्य जगत न तो आ्राक्षय विज्ञान ही है न उससे भिन्न; बदइ्टरों को समुद्र 
से न भिन्न कहा जा सकता है न अभिन्न ।* वास्तव में लंकावतार में दो 
प्रकार का दुर्शन पाया जाता है, एक उच्च और एक नीची श्रेणी का।' 
कहीं-कट्टीं तो एक चरम तख्व-- आ्राज्षयविज्ञान या भूततथता- में विश्वास 
प्रकट दिया गया है, कहट्दीं अश्वधाष के सिद्धांत को भाज्ोचना की गई 
है ।१ एक आलय-विज्ञान या भूततथता नाम का अंतिम तत्व है, यदद 
कथन द्वोकबुद्धि के साथ एक प्रकार की रियायत है। भश्वघोष को 
“भथता”? शुन्यता नहीं है बल्कि एक भावात्मक पदार्थ है। “लंकावतारों 
का किसी भाव पदार्थ में विश्वास नहीं है ।" सत्‌ अत्तत्‌ को धारणाएं 
सूठी हैं। कार्य-कारण में विश्वास भी मिथ्या है। ससार के पदार्थ 
माया-साश्र हैं श्रोर स्वप्न सृष्टि के समान मूठे हैं। लंकावतार कह्दीं-कहीं 


लंकावतास्सूत्र 
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'आलय-विज्ञान' के चरम तत्व होने का वन करता है, परंतु उस का 
अंतिम मत यदी है कि विश्व में काई तत्व नहीं है। श्रश्वघोष ने 
भूततथवा का सुंदर वर्णन दिया है। 'भूततथता के श्रनेक नाम है। 
यदि इसे चित्त को शांति देने वाला कहें ता यह निर्वाण है। यही बोचि 
है जो अज्ञान का नाश करती हैं। प्रेम और बुद्धि का स्रोत ट्वोाने से यददी 
घर्मकाय कइल्ाती है। यहो कुशलमूल है।! ( यामाकामी ) लंकावतार 
को यद्द वर्णन स्वोझार नहीं होगा । 

दु्शन-क्रिया वास्तव में सृक्ष्टि-क्रिया है। देखने घोर जानने का भर्थ 
इश्य और शंय पदार्थों को उत्पन्न करना दै । 
स्मरण भी एक प्रकार की सृष्टि है। विज्ञान- 
बाद के मुख्य सिद्धांत का प्रचार करने का बहुत कुद क्रय श्रसंग और वसु- 
वंधु को है। स्वप्न को समता के अतिरिक्त जगत को विज्ञानमय सिद्ध करने 
के किए विज्ञानवाद के दो तक हमें श्रौर देख लेन चाहिए । 

आरत्मावगति ( अपनी अवगति या श्रनुभूति ) में भ्राश्मा स्वयं ही शेय 
और ज्ञाता हता है। 'मैं हूं! के ज्ञान में जानने वाला श्रौरशेय एक हो 
पदार्थ है । इसी प्रकार सारे विज्ञान शाता और ज्ञय दारनों हैं । शात्रूप से 
देखने पर विज्ञान-घंतान 'आत्मा' प्रतोत होता है और शेयरूप से देखने पर 
पदार्थ-समुद्द; वास्तव में विज्ञार्नों के अ्रतिरिक्त कहीं कुछ नहीं है । 

तीसरी युक्ति 'सहापल्लंभ नियम! पर निर्भर है। नीला रंग और 
नीले रंग की बुद्धि या विज्ञान प्राथ ही साथ ग्रहण किए जाते हैं । इस 
लिए दानों में झभेद है ( सहापल्म नियममादभेदों नीछ् तद्धियोः )। दो 
चीज़ों में भेद ज्ञन होने के लिए यह आ्रावश्यक है कि उन का अनुभव अलग- 
अलग हो | जा वस्तुएं हमेशा साथ-साथ अ्रनुमूत हतो हैं उन में भेद-शान 
असंभव है। यद्द तीसरी युक्ति मनोविज्ञान के श्रजुकूल है। 

असंग और वसुवंधु के दर्शन में आत्य विज्ञान का प्रयोग अश्वघाष 
के 'अद्धारपाद सूत्र” से भिन्न श्रर्थ में हुआ है । यहां श्रातय-विज्ञान भेद- 


असंग और वसुबन्धु 
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शून्य श्रनिवंचनीय पदार्थ की संशा नहीं हैं। आाक्यय-विज्ञान का अर्थ शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस, गंघमय वेचित््य-पूर्ण धंसार है ।* यही वैयक्तिक चेतना- 
केंद्रों का आधार है। अश्वघोष को भूततथता या लंकावतार के आक्य- 
विज्ञान के लिए यहां “विज्ञप्ति मात्र? का प्रयोग द्वोता है जाकि अनुभव 
से परे है । वेदांतियाँ के ब्रह्म के समान ही “विशप्ति! विशुद्ध चंतन्‍्य भौर 
आानंद-स्वरूप है; वह अपरिवर्तनीय श्लोर अनिव चनोय है। झाव्यय विशान 
का प्रबाह 'प्रतीस्‍्यसमुस्पाद! के सिद्धांत का अनुसरण करता है। एक झ्णिक 
विज्ञान दूसरे को उत्पन्न करता दै। पहले विशान का अ्रवसान और दूसरे का 
डदय साथ हो होते हैं। मुक्ति या निर्वाण का श्रर्थ है किखो विशष चेतना- 
कंद से संबद्ध विशानों या वासनाओं के प्रबाइ का रुक जाना। मुक्त चेतना- 
कद से संबद्ध होकर झआलय-विशान सक्रिय नहीं रहता | जब किसी चेतन्य- 
केंद्र की सारी वासनाएं और भावनाएं विशुद्ध आनंद में निमग्न हो जाती हैं 
तब्र उसे मुक्त हुआ कद्दते हैं। इस श्रकार असंग श्रोर बसुब॒धु की मुक्ति 
अश्वघाष की अपह्ा वेढदांत से श्रधिक मित्रतों है। उन्हें इम इस मत 
रा प्रारंभक नहीं कद सकते। 

डपनिषदों के अद्वितीय ब्रह्म में गति नहीं है इस छिए वह जगत की 
व्याख्या करन में भ्रप्तमर्थ है। शानाहेत या 
विज्ञानवाद इस कमी को पूरी कर ने की कोशिश 
करता है। आजय-विशान स्थिर तत्व नहीं है बल्कि गश्यात्मक है। बस्तुतः 
अंतिम तस्त में गति या परिवत्त नीयता है या नहीं, इस विषय में विज्ञान - 
बाद के विभिन्न विचारकों कः एशमत नहीं है । अश्वघाष की भूततथता 
के विषय में कुछ भी नहीं क॒ट्टा जा सकता | वसुबन्धु को “विज्प्ति! ब्रह्म से 
गिशेष भिन्न नहीं है। फिर भी यदि ऋचण्िकवाद को बौ्धों का ब्यापक 
सिद्धांत माना जाय तो भेद-रहित चरम तध्व भरी गत्यात्मक ही द्वोना चाहिए, 
भल्ने ही वह गति एकरख हो। वेदांतयों को भाँति बौद्धों ने भी विश्व- 


विज्ञानवाद का मह॒ृत्त 
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वेचित्य की व्याख्या के लिए श्रविद्या का आह्वान किया । वासना-प्रवाह 
भनादि ओर प्रविद्या-्मुलक है। भेद इतना ही है कि बौद्ध ने विश्व-तरव 
को मान कर भी उसे स्वथा जड़ श्रौर स्पपंद हीन नहीं बना दिया । 
विश्व के दर्शन-साद्वित्य में विज्ञानवाद का महत्वपूर्ण स्थान है। जहाँ 
जड़व/दी विचारक आत्मा और आ्राध्यात्मिक पदार्था' को सत्ता से इनकार 
करते हैं भ्रथवा उन्हें जद का विहार बतकाते हैं वहां विद्यानवादी विश्व की 
जड़ से जड़ वस्तुश्रों का आध्यात्मिकता का जापता पहना कर मनोमय छिद्धू 
कर देते हैं। किसो भी जड़ पदार्थ को चेतन के ज्ञान से श्रत्रग नहीं दिया 
जा सकता । जिस काईं नहों जानता उस के विषय सें तो कुछ भी कहना 
असंभव है। इस ज्षिए चेतन का ज्ञेव होना पदायों का सामान्य गुण मालूम 
होता है। जितनी चौज़ हैं वे सब्र ह्म य हैं । ज्ञयर्व पदाथों का श्रावश्यकू 
धर्म है। इस का श्रर्थ यह है कि सारे पदार्थ एक प्रकार स ज्ञाता के भोतर 
हैं। यदि स्वप्न के पदार्थ मनामय हो सकते हैं तो जाअति काक् में भो 
बाहुय जगव के मनामय हान में ्राश्चर्य नहीं करना चाहिए । बिना चेतन 
विज्ञानों के विश्व के पदार्था की सत्ता ही नहों ही सकतो । सहोपलम 
विश्रम भी इसी की पुष्टि करता है । 
ज्ञानादेतवाद या चेतनाद्वेतवाद भारतवष की दी चीज़ नहीं हैं, 
नम यारुप में हे दुशनों का यथेष्ट प्रचार रहा 
हैं। उन्नीसदों शताब्दी के प्रमुख योरुपीय 
विचारक चेतनाइतवादी थे ऋच दार्शनिक बर्गसां का मत विज्ञानवाद से 
हुत समानता रखता है। अठिद्ध चेतनाद्ेती ब्रेइले ने अपने अंथ 'ऐपि- 
यरंस एंड रिअलटी! में लिखा ह-- संखार की जितनो चौज़े हैं सब चेतन 
अनुभव केंद्रों से खंबद्ध हैं, आप कोई चीज ऐसी नहीं बतला सकते जिश् 
का किसी चेतन के अनुभव से संबंध न दो; इस लिए विश्व के सारे पदार्थ 
चेतन-अनु भव के स्वभाव के हैं। चेतन-अनुभूति द्वी विश्व का चरम तस्व 
है। शडल्ले छा चरम तत्व पत्‌, असत्‌, गत्यास्मक या गतिशून्य कुब भो 
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नहीं कहा जा सहृता | सारे पदार्थ उस में लोन द्वोकर उस के समंजस 
रूप की रछ्ा करते हैं। विश्वतत्व को समंजसता और शांति दुख-सुख 
श्रादि से नप्ठ नहीं ड्वोती । यही नहीं देश-काब, सुख-दुख, सत्य और 
मिथ्याज्ञान के विध्र्तों' (एपियरं सज़ ) के बिना विश्वतत्व अपने सामंजस्य 
को अ्रद्लुग्ण नद्दीं रख सकता । संघार की सारी दस्तुएं जैसों हैं वैसो दी 
विश्वत्व या ब्रह्म के निर्त्राध श्रोर निविरोध रूप के लिए श्रावश्यक हैं 

ब्रेडल “अ्रविद्याः का ज़िक्र नहीं करता | हमारा ज्ञान परिमित या 
विपरीत क्यों है, हमें विश्वतश्व खंड-खंड हाकर क्यों दीखता है, इस 
का कारण बततान में बअ्रडज भ्रपमर्थ है। दृश्यमान जगत्‌ जैसा है बेसा 
क्यों है, यह मानव-बुद्धि क्री नहीं ज्ञान सकती । फिर भी यह निश्चित 
है कि (।) विश्वतत्व एक भौर निविरोध है; ( २) विश्व-तत्व का 
स्वरूप चेतनानुभूति है । 

भारतीय दाशंनिओं ने प्रायः विश्वतत्व के वित्र्तों' का कारण श्रविश्वा 
को बतक्ाया है। वे इमारे अनुभव के संसार को चरमतस्व्र से सर्व॒धा 
भिन्न प्रछार का और अविद्या-ऋत्यित बतताते हैं । वेदांत का यही मत 
है। विज्ञानवाद का मत इस से विशेष भिन्न नहीं दे । 

विज्ञानाहेत या चेवनाहेत का प्रुख्य तक यही है कि संसार के 
पदार्षो' को द्वष्टा या साकी के अ्रनुभव या विज्ञार्नों से अलग नहीं किया 
जा सकता /? क्षेत्र होना विश्व के पदार्धो' का साधारण धर्म है। इस 
कथन के दो जुद्दे-जुदे अर्थ इो सकते हैं। प्रथमतः यद्द कि संसार के सारे 
पदार्थ झथ हैं; कोई ऐसी चीज्ञ नहीं है जा ज्ञाता को बुद्धि के नियमों के 
प्रतिकूत्र हो भौर जिसे बुद्धिद्वारा न जाना जा सके । दूसरा धर्थ यह है 
कि संसार को सारी चोज़ें किसखो न किसी के ज्ञान में रहती हैं; कोई चीज़ 
स्वंथा श्रज्ञात नहीं रह सकती । पहले अर्थ में उक्त कथन को माना जा 
सकता है। दूपरे श्र्थ में यदद कथन झापत्ति-जनक है। वेज्ञानि्ों का 
अनुमान है कि भद्दाशुन्य में करोड़ों, अरबों तारे भौर तारापुंज हैं जिन्हें 
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दुरवोच्षण यंत्र से भी नहों देखा जा सकता | विज्ञानवाद के अनुसार डन 
की सत्ता किसी चेतन अनुभव-कंद्र के विज्ञानों के साथ ही हो सकती है 
( सहोपलंभनियम )। इस का ध्र्थ यह हुआ कि कोई न काई उन्हें 
जानता है | परंतु चह “होईं! कौन है यह बताना टेढ़ी खौर है। शायद 
बेदांतो अपन ब्रह्म की श्रोर संकेत कर दे । विशञानवादी कद्ट सकते हैं कि 
विज्ञान किसो अनुभव-केंद्र के आश्रित हो हों, यह झावश्यक नहीं हैं । 
परंतु विज्ञाता के बिना विशान का क्‍या भ्र्थ हा सकता है, यह समझना 
कठिन है । 

सहोप्लंभ नियम से भी पदार्थों और विशारनों की एकता सिद्ध नहीं 
होती । पत्थर गिरने और पानो में लद्दर उठने का अनुभव साथ-साथ 
होता है पर इस का यह अ्रथ नहीं कि परथर का पतन और लहरों का 
उत्थान एक ही चौज़ है। स्वप्न का उदाहरण भी स्ंतोष-प्रद नहीं है । 
स्वप्नों क्रा भ्रापक्षिक सिध्यापन जाग्रत जगत के विरोध के कारण होता 
है। जाग्रतकाल का अनुभव स्वप्नकाल के अनुभव का विरोधी है। स्वप्न 
में बाह्य पदार्थ नहीं होते यद्द ज्ञान जाग्रतावस्था की अपेक्षा से है। जाग्रता- 
वस्था को स्वप्न बना देने पर दोनों में कोई भेद नहीं रह जायगा ओर 
विज्ञानवादी स्वप्न का उदाहरण भी नहीों दे सकगे | उप्त दशा में 'स्वप्न 
में बाह्य पदार्थ नहीं हाते! यह कथन भअर्थ-हीन हो जायगा । दूसरे, मनो- 
विश्ञान की दृष्टि से, यह कहना कि स्वप्त निविषयक होते हैं, ठीक नहीं । 
पहले इंव्रिय-विशानों के संस्कार ही स्वप्नों का कारण होते हैं। कुछ 
मानस -शार्त्रियों का तो यह भी कहना है कि स्वप्न का भारंभ सोते समय 
बाहर से शानंद्रियों पर किसी प्रहार का आघात हुए बिना नहीं हो 
सकता । 

विज्ञान-संतान स्वयं ही शात्ता भौर शेय केसे हैं, यह भी समझ में 
नहीं आता । विज्ञानों को पिराने के क्षिए एक सूत्र चाहिए जो विशानवाद 
में नहीं मिल्रता.। विभिन्न विशारनों में एकता का कारण उपस्थित्त किए 


बौद्धूघर्म का विकास - दाशंनिक्ष संप्रदाय २०२ 


बिना ए% जीवन को वैयक्तिझुता को व्याख्या नहीं को जा सकती । क्या 
कारण है कि एक विशेष विशान-सम्रह मेरे अपने मालुम होते हैं! विशान- 
संत में ब्यक्तिव की एकता कहां से अली है यह विशञाववाद की सब से 
जटिल समस्या है। बढ़े अश्चर्य की बात है कि ध्यक्तियों के जीवन में 
एक विशान पारे विज्ञार्नों को एकता का अनुभव करता है। यह में न देखा 
था, सुना था, मैं वही हुं! इंस अभूतपूष विशञान या अनुभव का कारय 
समर में नहीं श्राता । विज्ञानवाद में स्खति भौर प्रध्यमिशा बनती, यह 
पहले ही कह चुके हैं । 
सौन्नांतिकों का कहना था कि वाह्य जगत्‌ के पदार्थों का प्रद्यद अनु- 
भव नहीं हा। सकता । इस पर यागाचार ने 
एक कदम आगे बढ़ कर कष्ठा कि यदि वाह्म 
प्रदार्था' का ढीक ज्ञान ही नहीं हो सकता तो उन्हें मानना अनावश्यक है । 
जो बुद्धिगम्य नहों हैं, जिस का डीक से विचार नहीं किया जा सकता, वह 
झसलत्‌ अथवा मिथ्या है। इसी प्रकार शून्यवादी भी जगत्‌ को बुद्धिगम्यता 
को कसौटी पर कस कर उस की सरयता भ्ौर असशध्यता का निर्णय करना 
चाहते हैं । हमारो जगदू-विषधक सारो चारणाएं असंगत हैं; इम द्रव्य, 
गुण, गति, परिवर्तन, झ्ाकाश, काल आदि शब्दों का प्रयोग करते हैं 
छ्क्किन उन का कोई निश्चित अभिप्राय भी है, इस पर विचार नहीं करते 
“मूलमध्यमकारिका' का ज्लेखक इन धारणाओं को विविध ब्याख्य!श्थों की 
आलोचना करके यह परिणाम निकाह्नता है कि यह सारी घारणाएं बविरो- 
आामासों से भरी पड़ी हैं । क्योंकि विधान या मानसिक कछ्पनाएं भी बाह्य 
पंदार्थो' की भाँति बुद्धिगम्य नहों हैं, इस लिए वाह्य जगत्‌ की तरह उनकी 
भी सत्ता नहीं माननी चाहिए । संसार में शून्यता ही तत्व है, शून्य के 
अतिरिक्त कहीं कुछ भी नहीं है । 
दतीत्य समुष्पाद! के माननेवाल्ते अन्य बौद्ध संप्रदार्यों ने बस्तुओों 
को उत्पत्ति में विश्वास प्रकट किया है; नागार्जुन का मत है कि उत्पत्ति की 


माध्यमिक का शुन्यवाद 
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घारणा दो विरोवपूतजक है। श्राप उत्पत्ति शब्द की व्याश्या नहीं कया 
सहझते। उत्पत्ति छा काई भी संगत अर्थ विचार करने पर नहीं मित्र 
घकता | न'गाजुन को शैज्ञी अमावात्मक है; उप्र के तर्क भी वैसे ही हैं । 
उस्पत्ति क्या है, यह बताना डस का उद्दरत्न नहीं है; उत्पत्ति का कोई भी 
अधथ युत्युक्त नहीं है, यह सिद्धू कर देना ही उस का काम है। 'मूल- 
मध्यप्रकारिक्रा! का पहला श्लोझ इस प्रकार है -- 

न स्वतो नापि परता न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 

उत्न्ना जातु विद्यंते भावा: क्चन केचन । 

न स्वतः उपपचन्ते मावाः तदुरपादवैयर्थ्यात्‌ । अ्रति प्रसंग दोपाचच । 
नहि स्वात्मना विद्यमानानों पदार्थानां पुनरुत्पादं प्रयोजनमस्ति । न परतः 
डलपचस्ते भावा: सर्वत्र स्े-संमव-प्रसंगात्‌ । द्वास्याप्तवि नोत्यचन्ते उडमय 
पद्धामिद्वित दोप-प्रसंगात्‌ । भ्रढ्देतुतों नोपद्चन्ते भावा: खूदा व सवंत्तश्च 
सर्वेसं भत्रप्रसंगात्‌ ( बुद्धपाक्षित ) ः 

उक्त कारिका पर बुद्ध पाछ्चित का उपयुक्त भाष्य चंद्रकोति ने उद्धुत 
किया है। कारिका कद्दती है कि संसार में अपने से उत्पन्न, दूसरे भाव 
पदार्थां से उत्पन्न, उभयथा उत्पन्न अथवा हेतु बिना उत्पन्न भाव पदार्थ 
कद्दीं काई भी नहीं है । भाव पदार्थो' का सवंथा श्रप्नाव है । 

यदि कहो कि भाव पदार्थ अपने से उत्पन्न हाते हैं तो ठीक नहीं क्यों 
कि ऐसी दशा में उत्पत्ति ब्यर्थ दो जायगी । कोई नई चीजु पैदा न दो 
सकेगी । अतिप्रध्ंग दोष भो द्वोगा । जो पदार्थ मौजूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोजन ही क्‍या ही सकता है ? यदि कहा आय कि स्वेतर ( अपने से 
मिन्ञ ) भाव पदार्थों से दूसरे पदार्थ उत्पन्न होते हैं तो भी ठीक नहीं क्यों - 
कि उस दशा में छिसो वरतु से कोई भी दूसरी वस्तु उसपन्न हों जायगी। 
भावपदार्थ अ्पने से और अपने से भिन्न दोनों से उप्पन्न होते हैं, यह पक्ष 
भी ठीक नहीं क्योंकि इस में पदल्ले दोनों पक्यों के दोप मोजूद हैं । 
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यदि कट्ठों कि बिना कारण के ही भाजपदार्थ उत्पन्न हो जाते हैं, तो 
यह भी असंगत दै। कारण के बिना कार्य नहीं होता यह सर्वमान्य पिद्धांत 
है। यदि बिना हेतु के पदार्थ उरपक्ष हो सकते तो सर्वन्न सब चीज़ें संभव 
होती । 
इस प्रद्चर दम देखते हैं कि भाव पदार्थों" की उत्पत्ति समम में नहीं 
आती । इस लिए कहीं से भी उत्रब हुए भाव पदार्थ नहीं हैं । माध्यमिरझ 
का यह विवार बड़ा दुस्माहस सालूम दाता है । शून्यवाद की सिद्धि के 
लिए यही एक तक यथेष्ट है एर पाठकों को मार्नो विश्वास दिलाने के लिए 
हो नागाजुंन विविध बौद्धिक धारणाओं की परोक्षा करने को श्रग्नसर होता 
है । 
अनुभूत पदार्था' में गति का अनुभव बहुत साधारण है। प्रस्येक 
भोतिक क्रिया में गति या स्पंदन द्वोता हैं। नागाजुंन का कथन है छि गति 
नाम को कोई चीज़ तक के थआरागे नहीं ददरती । इसी प्रकार गमन, गन्‍्ता 
और गत (गया हुआ मार्ग ) की घारणाएं भी निरथथक हैं। नोचे हम कुछ 
कारिकाएं अनुवाद सद्वित देते हैं ( द्वितीय प्रक ण देखिए ):-- 
यदेव गमनं गंता स एवं हि भर्ेद्यदि 
एकामावः प्रसज्येत कत्त: कर्मण एच च । 
अन्य पुव॒ पुनगंन्ता गतेयंदि किदूव्प्यते 
गमन स्पाहते गन्तुग्गन्ता स्थादू गमनाइते। 
एकोभावेन वा सिद्धि नॉना भावेन वाययो) । 
न विद्यते तथो; सिद्धि; कथं नु खलु विद्यते । 
अर्थ:- जो गमन ( जाना ) है वद्दी यदि गंता ( जाने वात्ञा ) भी 
दो तो कर्ता और कर्म का पुद्ी भाव हो जायगा । और यदि गंता को 
गमन से अलग माना जाय तो गता के बिना गमन ( जाने वाले के बिना 
जाने का कर्म ) और गमन के बिन! गंता को मानना पड़ेगा, जो संभव 
नहीं है। जिन को अलग-अल्वग सिद्धि नहीं होती और जो पुक करके 
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भी समझ में नहीं भ्राते उन की ( वास्तविकता की ) खिद्धि किस प्रकार 
हो सकती है ? ह 
गत॑ न॒गम्यते तावदगंत॑ नैव गम्यते 
गतागरतविनिमुक्त॑ गम्यमानं न॒ गस्यते । 
गनन्‍ता न गच्छुति तावदगन्ता नैत गच्छुति 
न्‍यो गन्तुरगन्तुश्च कस्तृतीयो हि गरछुति । 
गनता तावद्‌ गच्छुतीति कथमेत्रापपश्स्यते 
ग़मनेन बिना गनन्‍ता यदा नेवोपपथचते 
गते नारभ्यते गन्तुं गन्तुं नारम्यतेडगते । 
नारभ्यते गम्यमाने गन्तुमारभ्यते. कु । 
भावार्थ:- जिस रास्ते पर चला जा घुका उसे 'गत? कहते हैं; जहां 
नहीं चल्ना जा चुका उसे 'श्रगत! क्टना चाहिए । जो गत है उस पर नहीं 
जाया जाता- जो राश्ता तय कर लिया उस पर नहीं चत्ना जाता--जो 
झगत है उस पर भी चला जा रहा है? ऐसा नहीं कह्ठ सकते । गत और 
अगत के अतिरिक्त गम्यसमान कोई स्थान नहों दे जद्दां चत्ने की क्रिया रो 
लाती है । 
रास्तः दो द्वी प्रकार का हो सकता है, या तो वह जिस पर गंता चत्व 
चुका या वह जिस पर श्रभी नहीं चत्ना है | नागाजुन का कह्ठना है कि गत 
झौर झगत दुरना पर दी जाने को क्रिया संभव नहीं है । तीसरा कोई स्थान 
नहीं है जहां गमन-क्रिया धंसव हो सके । 
गंता ज्ञाता है? यह कथन ढीक नहीं; क्योंकि गमन के बिना “गंता? 
संज्ञा ही नहीं हो सकती । गंतः के साथ 'ज्ञाता है! जोइना ब्यर्थ है। 
धअगंता जाता है? यह तो स्गट ही ठीकू नहीं है। गंता और अगंता के 
झतिरिक्त तीसरा कौन है जिस के साथ “जाता है! क्रिया लगाई जा सके 
ज्ो रास्ता तय कर चुके उस पर जाना शुरू नहीं किया जाता; जो 
रास्ता तय नहीं किया गया दे उस पर भौ जाना शुरू नहीं हुआ--अन्यथा 
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वह 'अ्रगत' न कहलाता । इन दोनों के अतिरित्तः कौन सा स्थान है जहां 
जाना शुरू किया जाता है ? 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं है । जो स्थित है वह स्थित होना 
प्रारंभ नहीं करता, जो स्थित नहीं है उसने भी स्थित होना .शुरू नहीं 
किया है; इसका अर्थ यह है कि, स्थित होने! का आरंभ नहीं हो सकता ! 

नवम प्रकरण का नाम है अप्लीन्धन-परीक्षा! । नागाजुन कहता है 
कि श्रप्मि के बिना इंघन ओर इंधन के बिन श्रप्मि समर में नहीं आते । 
इंघन के बिना श्रम्मि की सत्ता संभव नहीं है भ्रौर जो श्रप्मि के लिये 
जलाया नहीं जाता, उसका नाम इंधन नहीं हो सकता । 

साध्यमिक कारिका के प्रकरण किसी क्रम का अनुसरण नहों करते । 
दाशनिक धारणाओ्रों की समीक्षा करके नष्ट-भ्रष्ट करना ही उनका उद्देश्य 
मालुम होता हैं| दौध प्रकरण में कार्य-कारण संबंध का विरोध दिखाया गया 
है। यदि कार्य-पदार्थ कारण-पदार्थ स्‌ भिन्न हैं तो इसका मतलब यह हुआ 
कि कारणहीन कार्य संभव हैं । काय की भिन्नता कारणता की घातक हैं । 
यदि काये कारण से अभिन्न हैं तो दो नाम देना व्यर्थ है । कारणता में 
उत्पत्ति को भावना वतंमान हें--कारण-कार्य को उत्पन्न करता है, लेकिन 
हम देख चुके हैं कि उत्पत्ति सर्वधा असंभव है । 

बारहवें अकरण में नागाजुन ने सिद्ध किया है कि 'दुख” नाम की 
वस्तु मिथ्या है। दुःख न स्वयंकृत हो सकता हैं न परकृत, न दोनों, 
न नि्ेतुक (अकारण); इसलिये दुःख नहों हो सकता । 

पनन्‍द्वहवें प्रकरण में यह परिणाम निकाला गया ह कि किसी वस्तु 
का, किसी भाव पदार्थ का स्वभाव! या स्थिर धर्म नहीं हे ! वस्तुओं में कोई 
ऐसा गुण या धर्म नहों पाया जाता जिनसे उनकी निश्चित पहचान हो सके। 

सोलहवें प्रकरण का नाम है बंधन-मोक्ष-परीक्षा । जिस प्रकार दुःख 
संभव नहीं है उसी प्रकार बंधन ओर मोक्ष भी संभव नहीं हैं । कर्मफल 
की धारणा भो विरोधग्रस्त है, यह अगले प्रकरण का विषय है । 

श्ड 
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सब प्रकार के परिवर्तन में गति होती है । गति न हो सकने का श्र्थ 
. है परिवर्तन का अभाव । इसका अभिप्राय यह हुआ कि नेतिक उन्नति 
भी मस है। बाईसवे प्रकरण में बतलाया है कि 'तथागत' अ्रथवा बुद्धू या 
भुक्त की सत्ता भी स्वविरोधिनी है। जिसके पंचस्कध हों, वह तथागत 
नहीं होता; बिना स्कंघों के भी तथागत के श्रस्तित्व का क्या अर्थ 
होगा ! 

नागार्जुन के समझने में पाठकों को एक भूल से बचना चाहिए । 
नागाजुन यह नहीं कहता कि हमें गति या परिवर्तन का अनुभव नहों 
होता; उसका श्रभिप्राय यही है कि हम संसार की किसी भी वस्तु को 
बुद्धि द्वारा नहीं समझ सकते | वास्तविक पदाथों को बुद्धिगम्य होना 
चाहिए ।? चकि संसार में कोई चीज़ समझ में नहीं आती, इसलिए 
संसार सद्‌ नहीं हे, शून्यरूप है | इस प्रकार 'शुन्यता” का एक विशेष 
अथे हो जाता है । 

नागाजुंन की “शून्यता' का क्या आशय हे, यह विवादास्पद है।* 
हिंदू और जन लेखक “शून्य” का सीधा श्रर्थ लेते हैं, सब चीज़ों का 
अभाव! । कुछ न होने का नाम ही शून्यता है। सब पदार्थों का 
अत्यंताभाव ही शून्य है। यह नागाजुन की अभावात्मक (भिगेटिव) 
व्याख्या है। सर राधाक्ृष्णन्‌ माध्यमिक दर्शन की कुछ भावात्मक 
व्याख्या के पक्षपाती हैं । जब नागाजन विश्व-तस्व को शून्य! कहता है 
तो उसका शअ्रभिप्राय यही है कि विश्वतर्व का वर्णन नहीं हो सकता । 
संखार के विषय में 'यह ऐसा है”, इस प्रकार नहीं कह सकते । विश्वतरव 
सुद्धिगम्य नहीं है। कारिका के आरंभ में ही हम पढ़ते हैं:--- 

अनिरोध मनुत्पाद मनुच्छेद मशाश्वतम्‌ । 
अनकार्थ ननानार्थ मनागममनिगं मस्‌ ॥ 
अर्थात्‌-चरम तर्त नाशदीन और उत्पत्तिरद्वित है; यहां न 


३ राधाकृष्णन्‌ , भाग १, ६० ६४८ २ वही, छू० ६६७-७०३ 
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उच्छेद है न नित्यता; यह अनेकार्थक है और अनेक!र्थक नहीं भी हैं; यह 
श्रागम (आना) रहित है और निर्गेम (जाना) रहित भी है। संसार 
विरोध-मुलक है, विरोधग्रस्त पदार्थों का समूह है; इसमें विरुद्ध गुण पाए 
जाते हैं। नागाजुंन के कुछ छोक शून्यवाद का स्पष्ट अतिपादन करते हैं, 
क्लेशा: कर्माणि देहाश्च, इत्यादि 
गंधव नगराकारा मरीचिस्वप्त सन्निभाः 

प्रर्थात्‌ क्लेश, कर्म, देह आदि गंधव॑ नगर, स्ग-मरीचिका ओर 
स्वप्नजगत्‌ को भांति असत्‌ हैं। परन्तु माध्यमिकों का ही विश्व-तर्च के 
विषय में कथन है, 

शून्यमिति न वक्तव्यम शून्यमिति वा भवेत्‌ 
उभय नोभयब्चेति प्रज्ञप्तयथ तु कथ्यते ॥* 

श्र्थात्‌ इसे न शून्य कहना चाहिए न अशून्य, न दोनों, न दोनों 
से भिन्न; लोगों के समकाने के लिये कुछ कहना पड़ता है । वस्तुतः 
विश्व-तत्तत अनिव॑चनीय हैं । 

यदि यही नागाजुन का वास्तविक मत है तो यह श्रद्वत वेदांत 
और अ्रश्वघोष था वमुबंधु के मत से सर्वथा भिन्न नहों हैं। भेद यही हैं 
कि साध्यप्तिक जहां खण्डन करने में सबसे मुखर है वहां अपने मत का 
प्रतिपादन करने में सबसे कम बोलनेवाला है। इस मत को रहस्यवाद 
कहा जाय या अज्ञयवाद यह निर्णायकों के वेयक्तिक पत्तपात और स्वभाव 
पर निभंर होगा । 

साध्यमिकों की भूम या मिथ्याज्ञान की व्याख्या असत-ख्याति 
कहलाती हैं | सीपी में चाँदी का अ्रम द्वोता 
है। जहां चॉँदी नहीं है वहां चाँदी दिखाई 
देती है, जहां सर्प नहीं है वहां (रस्सी में) सर्प दिखाई देता है । विश्व- 


असत्‌ ख्याति 


१ राधाकृष्णन, भाग 4, प्रू० ६३२ 
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इसके बाद जिन संप्रदायों का वणंन किया जायगा वे आस्तिक 
दर्शन' कहलाते हैं। वेद या श्रति में विश्वास ह्वी उनकी ्रास्तिकता है । 
न्याय और वेशेपिक में बहुत कुछ सेद्धान्तिक साइश्य है; भेद शेली या 
आलोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेषिक की तत्वद्शन में अधिक 
अभिरुचि है और न्याय की अ्माण-शासत्र या तकशासत्र में । सवंसाधारण 
में नेयायिक का अथे तार्कि समझा जाता है। वस्तुतः न्याय और 
वेशेषिक एक दूसरे के पूरक या सहायक हैं | दोनों को मिलाकर ही 
सम्पूर्ण दर्शन बनता है | दोनों के अनुयायियों ने भी इस बात को 
समझ लिया था। यही कारण है कि कुछ काल के बाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित प्रन्थ लिखे जाने लगे । कुछ ऐसे लेखकों ने न्याय के 
झंतगत वेशेषिक का वर्णन कर डाला, कुछ ने वेशेषिक के अंतग'त 
न्याय का । इस प्रकार के ग्रन्थों में अन्न भट्ट का 'तकंसंग्रह” श्रौर विश्वनाथ 
की 'कारिकावल्ली” सबसे प्रसिद्ध हैं । 

न्याय का साहित्य बहुत विस्तृत है और आयतन में शायद वेदांत 
से ही कम हैं। गौतम का "न्याय सूत्र” सबमें 
प्राचीन ग्रंथ है । “न्याय सूत्र! का ठीक समय 
नहीं बताया जा सकता | भारतीय तकंशारू का इतिहास” (अंगरेज़ी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सतीशचन्द्र विद्याभूषण न्याय के प्रवर्तक मेघा तिथि 
गोतस का समय (१५०--१० ० ई० पू०) बतलाते हैं ।) 'ऋष्टावक्र का 
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भी लगभग थंही समय हैं ।" भारतीयों ने बाद-विवाद और शाख्राथै करना 
ईसा से बहुत पहले सीख लिया था। बृहदाण्यक में तो गार्गा जैसो 
स्वियां भी शास्त्रार्थ में निपुण बतलाई गई हैं । गा्गी को याज्ञवर्क्य भी 
कठिनता से निरुत्तर कर सके। जनक जैसे प्राचीन राजा परिइतों का 
शाख्रार्थ सुनते थे । महाभारत में नारद के विपय में लिखा है--पंचावयव 
युक्तस्थ वाक्यस्य गुणदोष वित्‌* अर्थात्‌ कोई नारद पंचावयच-युक्त वाक्य 
के गुणदीषों को जाननंबाले थ्रे। न्‍्यायशाख का सबसे प्राचीन नाम 
'आन्वौद्िकी' है । कौटिल्प के प्र्थ-शासत्र (वृत्ीय शदाब्दी ई० पु०) में 
श्रान्चीज्षिकी का नाम आदरपृर्वक लिया गया है । 
आन्वीक्षिकी त्रयी वार्ता दस्डनीतिश्चतिविद्या: ।5 
प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सर्व कर्मणाम्‌ | 
आश्रयः सर्च धर्माणां शश्वदान्वीक्षिकी सता ।* 
अर्थात्‌ आन्वीदिकी, श्रयी (वेद), वार्त्ता और दण्डनीति यह चार 
विद्याएं हैं । इस उद्धरण में आन्चीज्िकी का नाम सबसे पहले लिया गया 
हैँ । न्याय को हेतु-विद्या भी कहते हैं । “न्याय शब्द पारिभाषिक हें । 
पंचावयर्थों का समुह न्याय कहलाता है; अंगरेज़ो में इसे 'सिलाजिज़्म! 
कहते हैं। कौटिल्य ने लगभग ३२ पारिभाषिक शब्दों की सूची दी है। 
अत्यंत प्राचीन आह्यण ग्रन्थों और उपनिषद्दों में प्रत्यक्ष, ऐेतिद्य, अनुमान, 
तक, वाद, मुक्ति, निर्णय, जल्प, प्रयोजन, प्रमाण, प्रमेष, वितण्ड! अआदि 
शब्द भ्रयुक्त पाये जाते हैं। चरक-संहिता में मेघातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का वर्णन हैं । 
न्याय सूत्रों" पर वात्स्थायन का न्याय भाष्य! सबसे प्राचीन दीका 
१ वही, प्रृ० ४२ २ वही, ए० ५ 
३ वही, प्ृू० ३८ 4 वही, पू० ३८ 
५ श्री विद्याभवण के मत में सूत्रों के लेखदझ अक्षपाद हैं जिनका समय 
१५० ईं० पू० हूं; यह मत वात्य्यायन और उद्योतकर के अनुकूल हे देखिये 
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है। वात्स्यायन ने विज्ञानवाद और झ्णिकवाद का खण्डन किया है। 
डनका समय चौथी शताब्दी ईसवी समझना चाहिए। दिद्धनाग 
(५०० ई०) ने वास्यायन की श्रालोचना की जिसका उत्तर उद्योतकर 
(६०८--६ ८८) ने अपने वार्लिक में दिया | उद्योतकर शायद हर्षवधेन 
के समकालीन थे। उनका वाक्तिक, प्रोफ़ेसर रेस्डिल के शब्दों में, तक- 
शास्त्र पर एक महत्त्वपूर्ण अन्थ है जिसका स्थान विश्व-साहित्य में है।'* 
वार्त्तिक पर प्रसिद्ध वाचस्पति मिश्र (८७१ ६०) ने तात्पयंटीका लिखी 
जिसपर श्री उदयानाचाय (३० वीं शताब्दी) ने 'तात्पयंटीका परिशुद्धि! 
की रचना को । वाचस्पति मिश्र ने अपनी तात्परय-टीका दिक्लनाग के 
समर्थक धर्मकोर्ति के 'न्यायर्त्रिंदुः ग्रन्थ के उत्तर में लिखी थी । न्याय 
सूची निबन्ध! और 'स्याय सूत्रोद्धार' का नाम भी वाचस्पति की ऋृतियों 
में है। नवीं शताब्दी में धर्मेत्तर ने 'न्याय-घिदु-टीका” लिखी | उदयना- 
चार्य का सबसे प्रसिद्ध अन्थ 'कुसुमाअलि” है जिसमें ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण विस्तार-पूर्वक दिय गये हैं। उन्होंने 
'पकरिणावली और 'स्यायपरिशिष्ट” भी लिखे। जयंतभट ने सूत्रों पर 
नभ्यायमजरी लिखी । इसका समय निश्चित नहीं है । 

दसवीं शदाब्दी के बाद न्‍्याय-वेशेषिक पर मिलाकर अन्थ लिखे 
जाने लगे। बारहवीं शताब्दी में गंगेश ने 'तत्व/चतामणि' लिखकर 
नव्य-न्याय की नींव डाली । 'तत्वचिंतामणि' युग-प्वर्तक ग्रन्थों भें हे। 
इस पुस्तक ने नेयायिकों की युक्तिशेली श्रथवा तर्क करने की रीति को 
बिलकुल बद॒लत्न दिया। जटिल परिभाषाओं की सृष्टि हुईं। नवीन 
नेयायिक 'घट' की 'जगह 'घटत्वाबन्छिन्ञ! कहना पसंद करते हैं। 
नव्य-स्थाय ने सभी दर्शनों को प्रभावित किया है। श्रल्ंकारशासत्र भी 
इसके प्रभाव से नहीं बचा । 'तत््वचितामणि” की रचना के बाद सूत्रों 
.._ ३ इंग्डियन लाजिक, पए० ३५ 

२ विद्याभूषण के अनुसार जयन्त भट ट का समय दसवीं सदी है। 
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का अध्ययन कम हो गया। सूत्रों के अध्ययन का पुनरुज्जीवन हमारे 
समय में हुआ है | इसमें संदेह नहीं कि नव्य नेयायिकों में शब्दाइंबर 
बहुत हैं और दाशंनिकता कम | ऐिर भी युक्तियों की अभिव्यक्ति को 
वैज्ञानिक बनाने में नव्यन्याय का काफ़ी हाथ रहा है। 

धतस्वर्चितामणि” पर अनेक टीकाएं और उपटीकाएं लिखी गई | 
वासुदेव सावंभौस (१९०० ई०) की “तत््वचितामणि व्याख्या? और रघुनाथ 
को 'दीधिति' प्रसिद्ध हैं । गंगेश के याद नव्य न्याय में सबसे बड़ा नाम 
गदाधर मिश्र (१६५० ई०) का है जिन्होंने 'दीधिति! पर टीका लिखी | 
बाद के ग्रंथों में तकंसंग्रह, कारिकावली, तर्काद्त, तक॑-कौसुदी आदि 
उल्लेखनीय हैं | इनका समय सोलहवीं और सत्नह्ववीं शताब्दियां समझना 
चाहिए । 

बरदुराज की तार्किकरत्षा? और केशव मिश्र की 'तकभाषा! न्‍्याय- 
वशेषिक का सम्मिलित वर्णन करनेवाले आरंभिक प्रंथ हैं जो ग्यारहवीं 
ओप बारहवीं शताब्दी में लिखे गए । इनमें वेशेषिक पदार्थों को न्यायोक्त 
अ्रमेय' के अंतर्गत वर्णित किया गया है। शिवादित्य को 'सप्त पदार्थी! 
में वेशेषिक में न्‍्याय का संनिबेश किया गया है । 

वेशेषिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से भिन्न नहीं है। तके- 
संग्रह को वेशेषिक श्रौर न्याय दोनों का ही अंथ 
कह सकते हैं। वेशेषिक सूत्रों पर प्रशस्तपाद ने 
वपदाथ धर्म संग्रह” लिखा है । इसपर चार टीकाएं लिखी गई ---व्योम- 
केश की “व्योमवती'”, श्रीधर की 'स्याय कन्दुली', उदयन की 'किरणाबल्ी? 
श्रौर श्रीवत्स की “लीज्ञावती? । शंकरमिश्र का वेशेषिकसूत्रोपस्कार 
आधुनिक रचना है जो कुछ महत्व की है | अन्य प्रंथों का वर्णन ऊपर 
कर चुके हैं। वेशषिककार कणाद का नाम उलूक और कणभुक भी है; 
चेशषिक सत को ऑलुक्य-दु्शन भी कहते हैं । 

न्‍्यायन्द्शन पर अनेक अ थ क्िख जामे पर भी न्यायसूश्रों का महत्व 
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कम नहीं हुआ है। न्याय-सूत्र की शेली बढ़ी 
वैज्ञानिक और भाषा प्रौढ़ है। प्रमाणों तथा 
तकेशास्र के प्रश्नों में आचाय को विशेष रुचि दिखाई देती है। पहले 
सोलह ज्ञेय पदार्थों का नामोदेश है; फिर उनके लक्षण दिये गये हैं; 
उसके बाद लक्षणों की परीक्षा है। पूर्वपक्त का प्रतिपादन करने में श्राचाय 
इमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं । प्रतिपक्षी की कठिन रे 
कठिन शंकाओं को उठाने से वे नहीं डरते । सूत्रकार का अपने प॒िद्धांतों 
में श्रटल विश्वास और उनपर अभिमान जगह-जगह प्रकट होता है । 
युक्तियाँ की सूचमता से मन सुग्ध हो जाता है। न्यायदर्शन में पाँच 
अध्याय हैं और प्रत्येक श्रष्याय में दो आहिक । प्रत्येक श्राहिक में साठ- 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं हे | श्रंतिम अ्रध्याय सबसे छोटा है । नीचे 
हम न्याय के कुछ सूत्रों झा अनुवाद देते हैं जिससे पाठकों को सूत्रों की 
शैलो और गांभीय का कुछ अनुमान हो ज्ञाय पाठकों से श्रनुरोध है कि 
इन सूत्रों को ध्यान से पढ़े | कुछ बातें सिक्र सूत्रों के अ्रनुवाद के रूप में 
ही दी गई हैं ; इसपुस्तक में आकार वढ़ाने के लिये एक अक्षर भी नहीं 
किखा गया दे । 

प्रमाण, प्रनेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टांत, सिद्धांत, अवयव, तक 
नि्यंय, वाद, जरूप, हेत्वाभास, वितण्डा, छुल, जाति और निम्नहस्थानों 
के स्वज्ञान से निःश्रेयस्‌ (मुक्ति) की श्राप्ति होती हैं । (१।१॥३) 

प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द यह चार अमाण हैं । (१।१।३) 

इन्द्रिय और अर्थ या विषय के संनिकर्ष (संबंध या संपर्क) से उत्पन्न 
ज्ञान को, जिसमें संदेह न हो ओर जो व्यतिचारी भी न हो, प्रत्यक्ष 
कहते हैं । (१।१।४) 

[दूर से रेता पानी दिखाई देता है और स्थाश (सूखा बृत्त) पुरुष 
जेसा दीखता है; यह प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हुआ क्योंकि यह संदिग्ध और 
ज्यभिचारी है । प्त्यक्षज्षान का कारण इंद्ियां प्रत्यक्ष अमाण' कहलाती हैं। 
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यथाथे ज्ञान को 'प्रमा' कह्दते हैं; प्रमाणों द्वारा जाननेवाले की “प्रमाता' 
संज्ञा है; जिस वस्तु का ज्ञान होता है उसे 'प्रमय” कहते हैं |] 

अनुमान तीन प्रकार का है पूर्वतू, शेषषत्‌ और सामान्यतोष्दष्ट । 
अ्रनुमान प्रत्यक्ष-पृर्वक् होता है; व्याप्ति का प्रत्यक्ष हुए बिना अनुमान 
नहीं हो सकता | [कारण द्वारा कार्य का ज्ञान 'पूव॑वत” अनुमान है जेसे 
घनधोर बादलों को देखकर ब्रष्टि का अनुमान करना | काय को देखकर 
कारण का अनुमान करना 'रोपवद' अनुमान है जैसे भीगे फर्श को देखकर 
धृष्टि हुईं है! ऐसा अनुमान करना । धुएं को देखकर वह्नि का अनुमान 
सामान्यतोदृष्ट! है ।] (१।१।९) 

प्रसिद्ध साधम्य॑ (गु्ों की समता) से साध्य का साधन डपमान 
प्रमाण है। ['नीलगाय गौ के समान होती है? यह सुनकर कोई व्यक्ति 
बन में जाकर नोलगाय की पहचान कर सकता है] (१।१।६) 

श्राप्तों का उपदेश शब्द प्रमाण है । (११७) 

श्राव्मा, शरीर, इंद्रिय, अथ, बुद्धि, मन, भ्रश्नत्ति, दोप, प्रेत्यभाव, 
फल, दुःख और अपवर्ग' यह अमेय हैं । (१।१।१) 

[आत्मा के गुण इच्चा, द्वष, प्रयक्ष, सुख, दुख और ज्ञान हें । 
कर्मों में प्रवृत्त करानेवाले 'दोष' हैं। पुनरुत्पत्ति को प्रेत्यनाव कहते हैं । 
प्रवृत्ति-दोषों का परिणाम 'फल' कहलाता दै। भ्रपवण भोक्ष का नाम 
है । ढुःखों से अत्यंत मुक्त होना अ्रपवग है। ] 

पहले अध्याय में सोलह पदार्थों का नाम भर लक्षण बताकर शंष 
ग्रंथ में उन लक्षणों की परीक्षा की गई है । द्वितीय अध्याय में प्रतिपक्षी 
पूबंपत्ष करता है कि 'संशय या 'संदेह' होना ही असंभव है जिसे दूर 
करने के लिये विवाद और शाखोपदेश किया जाय । जिस वस्तु को 
जानते हैं उसके विषय में संदेह नहीं ट्टोता; जिसको नहीं जानते उसके 
बारे में भी संदेह संभव नहीं है। अज्ञात वस्तु के विषय में प्रश्न केसे हो 
सकता दे! इसलिये संशय नहीं होता । ऋषि का उत्तर है कि वाद-विवाद 
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की सत्ता ही संशय का अस्तित्व सिद्ध करती है। अन्यथा वाद-विवाद 
और मरूगड़ा न हो सकता । 

अमाणों द्वारा सब प्रमेयों को जाना जाता है, फिर प्रमाणों को किसके 
द्वारा जाना जाय ? यह महत्वएुण प्रश्न है । सूत्रकार उत्तर देते हैं कि 
जैसे दीपक और पदार्थों के साथ अपने को भी प्रकाशित करता है उसी 
प्रकार प्रमाण अपनी सिद्धि भी करते हैं। जब हम प्रमाणों की परीक्षा 
करते हैं तब वे 'प्रमेय” बन जाते हैं। सब प्रमाणों का प्रतिषेध भी बिना 
प्रमाण नहों हो सकता इसलिये प्रमाणों को मानना श्रनिवार्य हैं । जैसे 
बाट पहले स्वयं तोले जाकर बादु को सब चीज़ों का तोलने के काम आते 
हैं इसी प्रकार 'प्रमाण' कुछ देर को प्रमेथ बनकर भी बाद को "प्रमेयों' के 
ज्ञान का साधन बन जाते हैं । 

इसके बाद हम चेशेबिक दर्शन का परिचय और उसके कुछ सूत्रों का 
अनुवाद और व्याख्या देते हैं । 

वशेषिक दर्शन में दूस श्रध्याय हैं जिनमें से प्रत्येक में दो 
आहिक हैं। अंतिम तीन अध्यायों में न्‍्याय- 
दशन की भाँति प्रमाणों, कारणता आदि का 
विचार है। व्यवहार-शास्त्र के प्रश्नों पर छुठवें अध्याय में विचार किया 
गया है। चौथे अध्याय में परमाशुवाद का व्ुंन है। शेष अ्रध्यायों में 
द्व्यादि पदार्थों का विवेचन किया गया है । वेशेषिक का आरंभ “श्रय धर्म 
की व्याख्या करेंगे! इस सूञ्न से द्वोता दै। दूसरे सूत्र में धर्म का लक्षण दिया हैं। 

यतोअ्भ्युदय निःश्रेयससिद्धिः स धर्म: (१।१।२) 

अर्थात्‌ जिससे संसार में अभ्युदय हो और जिससे मोक्ष प्राप्ति हो वह 

घर्स है। धर्म से मोक्षकिस प्रकार प्राप्त हो सकती है ?-- 

“घर्म विशेष से उत्पन्न दृब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और 
समवाय इन छः पदार्थों के साधम्ये-वेधम्पे-पू्चेक त' वज्ञान से मुक्ति या 
निःश्रेयस की प्राप्ति होती है । (१॥१॥४)” 


वैशेषिक का परिचय 
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पंचभूत, काज्, दिकू, आत्मा और सन यह द्वव्य हैं। (१११) 

रूप, रस, गंध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, श्रथकत्व, संयोग, विभाग, 
परत्व, अपरतदव बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्ष और पयत यह गुण 
हैं। (१११।६) सूत्रकार के अनुसार पदार्थों की संख्या छुः और गु्यों की 
सन्नह है । 

सत्ता, अ्रनित्यता, द्वव्यवत्ता, कार्यस्व, कारणत्व, सामान्य और विशेष 
वाला होना यह द्वब्य, गुण, कर्म के सामान्य धर्म हैं। (१।१।८) 

क्रिया और गुणवाला, समवायिकारण द्वव्य होता है । (१।१।१९) 

कारण के अभाव से काये का श्रभाव होता है। (१२२) परंतु 
कार्ये केश्रभाव से कारण का अभाव नहीं होता । (१।२१) 

ध्ामान्य और विशेष बुद्धि की श्रपेत्ञा से हैं अर्थात्‌ सामान्य ओर 
विशेष को सत्ता बुद्धि के अधीन या बौद्धिक है; यह देश-काल् में रहने- 
वाली चीज़ें नहीं हैं । (१।२॥३) 

रूप, रस, गंध, स्पशंवाली एथ्वी है । (२।१॥१) 

जल में रूप, रस, स्पशं, द्ववत्व और स्निग्धवा गुण हैं । (२।१२) 

नित्य पदाथों में काल्व का अनुभव नहीं होता, अनिर्त्यों में होता है। 
इसलिये काल को उत्पत्तिवाले पदार्थों का निमित्तकारण कहते हैं । 
(२।२।६) 

सत्‌ और कारणहीन पदार्थ को नित्य कहते हैं । (४।१।१) 

क्रिया और गुण का व्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्पत्ति से 
पहले कार्य असत्‌ होता है । ($।११) 

ईश्वर का वचन द्वोने के कारण... वेदों का प्रामाण्य है । (१०२।8) 


प्रमाणों का वर्णन 


नैयायिक चार प्रमाण मानते हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसमान और 
शब्द । वेशेषिक के सत में उपमान नवीन प्रमाण नहीं है थढ्कि उसका 
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अंतर्भाव अनुमान में हो जाता है। अन्‍्नंभद्ट और विश्वनाथ (तक संग्रह 
ओर कारिकावली के लेखक) चार ही प्रमाण मानते हैं । 

न्‍्याय-दुर्शन की अत्यक्ष की परिभाषा हम दे चुके हैं । “अव्यपरदेश्य' 
शब्द जो सूत्र में आया है उसकी दूसरी 
व्याख्या भी की गई हैं। अत्यक्ष दो प्रकार 
का होता है, निर्विकष्षक और सविकरपक | अ्रसाधारण कारण को 
करण” कहते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान के 'करण” को प्रत्यक्षप्रमाण कहते हैं। 
इसका अर्थ यह हुआ कि चक्तु, रसन, घ्ाण, त्वकू, श्रोत्र और 
मन इंद्वियां प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। इंद्वियां प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति का हेतु 
हैं। इंद्रिय और अर्थ के संनिकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते 
है। जो वस्तु जेसी है उसे देसा ही जानना यथार्थ ज्ञान या “अमा' हैं। 
विपरीत ज्ञान को 'अप्रमा' कहना चाहिए । 

जब हम किसी पदार्थ को देखते हैं तो प्रथम उसके रूप, आकार 
आदि की पतीति होती है। उसके बाद हमारी बुद्धि काम करने लगती 
है और हम स्मरण आदि द्वारा वस्तु को नाम दे देते हैं। केवल चक्तु 
आदि इंद्रियों से, बुद्धि या मस्तिष्क को क्रिया शुरू होने से पहले, जो 
ज्ञान होता है उसे “निर्विकल्पक ग्रत्यक्ष' कहते हैं । निः्प्रकारक या प्रकारता- 
हीन ज्ञान निर्विकल्पक कहलाता है । पदार्थ किस श्रेणी का है इसका 
ज्ञान प्रकारता-ज्ञान है | यह डित्य (स्थाणु) हैं, यह श्याम है, यह ब्राह्मण 
है इस ग्रकार का ज्ञान सप्रकारक या सविकल्पक ज्ञान है | निर्विकल्पक 
ज्ञान कूठा नहीं हो सकता। सविकल्पक ज्ञान में ही अम का भय 
होता है । 


थ्त्यक्ष अमाण 


१ वात्स्यायन के भाष्य में मन की गणना इंदियों में भी गई है । सुख, दुख 
आदि का प्रत्यक्ष मन या अंतरिद्रिय [ अंदर की इंद्विय ] दवारा होता है । सुख, 
दुःख आदि आत्मा के गुण हैं यह मानसिक प्रत्यक्ष से जाना जाता है । 
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प्रत्यक्ष ज्ञान कब होता है ? जब (६) आत्मा का सन से (१) मन 
का इंद्रिय से और (३) इंविय का अर्थ या विषय से संयोग होता है तब 
प्रत्यक्ष श्रनुभव होता है । जब हमारा मन कहीं दूसरी जगह होता है तब 
हम शआॉँखें खुली रहने पर भी नहीं देखते, और कान होते हुए भी नहीं 
सुनते । तीर बनानेवाले ने गुजरती हुईं राजा की सेना को नहीं देखा। 
इसलिये प्रत्यक्ष में मन का जागरूक का होना ज़रूरी है। मब अरु होने पर 
भी शीघ्रगामी है; इसलिये जल्दी-जल्दी एक विषय के बाद दूसरे पर 
पहुँच जाता है | वास्तव में एक समय में एक ही ज्ञान हो सकता है। हम 
एक ही पल में देखते, सुनते और अनेक क्रियाएं करते हैं, यह प्रतीति 
मन की तेज़ी के कारण होती है । 
शुक्ति में रजत क्यों दिखलाई देती है ? यदि रजत का अत्यंता- 
भाव होता तो शश-श्ज्ञ धर्थात्‌ खरगोश के सींगों 
की तरह उसको कभी प्रतीति नहीं होती | 
शून्यवादी की असत्ख्याति ठीक नहीों। आत्म-ख्याति (योगाचार की) भी 
संगत नहीं है। नेयायिक लोग भूम का कारण अन्यथा-सख्याति बतलाते 
हैं। इंडिय के दोषवश शुक्ति को देखकर रजत के धर्म (गुणों) का स्मरण 
होता है। रजत-घर्म का मानसिक उदय होते ही जहां-जहां पहले रजत 
देखी है वहां-वहां को रजत का अलौकिक पत्यक्ष होता है। गुण 
और गुणी में समवाय संबंध है । दोनों को अलग अलग नहों किया जा 
सकता । इसलिये रजत के शुण्ों का मानसिक उदय पहले देखी हुईं 
रजत केप्रत्यज्ञ का कारण हो जाता है । इस आज्ोकिक प्रत्यक्ष से देखी 
ई रजत के गुणों का आरोप समीयवत्तों शुक्ति में कर दिया जाता है 
जिससे भम या मिध्याज्ञान होता है। इसी को 'अन्यथा-ख्याति! कहते 
हैं। अन्यथा-ख्याति का शाब्दिक अर्थ अन्य वस्तु के गुणों का अन्य वस्तु 
में प्रतीत होना है | 
श्रस्यथा-ख्याति के आलोचकों का कथन है कि “अत्ौकिक प्रत्यक्' 


न्यथा-ख्याति 
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मानना संगत नहीं है । यदि श्रलौकिक प्रत्यक्ष मान लिया आय तो हर 
समय हर पदार्थ का प्रध्यज्ष होना चाहिए । अलोकिक प्रत्यक्ष का सिद्धांत 
मनुष्य को सर्वज्ञ बना देता है, जो अनुभव के विरुद्ध है | 

प्रत्यक्ष के वर्णन में हमने देखा कि प्रत्यक्ष ज्ञान का फारण या करण 
( इंद्वियां ) प्रत्यक्ष-प्रसाण कहलाती हैं । इसी 
प्रकार अनुसिति का करण अनुमान अमाण है । 
अनुमिति अथवा अनुमान-जन्य ज्ञान फल है और व्याप्तिज्ञान करण है | 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिभाषाएं देते हैं । उन्हें ढीक-ठीक 
ध्यान में रखकर ही अनुमान-प्रकरण समझ में आ सकता है। यहां 
पाठकों को हम बतलादें कि न्‍्यायदशन में अनुमान प्रमाण बहुत ही 
महत्त्वपुर्ण भर कछिन विषय है ) 

व्याप्ति->जहां जहां छुआ होता है वहां वहां अभि होती है! इस 
साहचर्य-(एक साथ होने के) नियम को ब्याप्ति कहते हैं । रसोई-धर में 
धूम और अ्रप्नि के साहचय का अनुभव हुआ है जिसके बल पर पवेत में 
घूम देख कर वह्धि का अनुमान किया जाता है । 

पक्ष--अग्नि साध्य है; पर्वत में अग्नि है यह सिद्ध करना है । जहां 
साक्ष्य की संदिग्ध सत्ता हो उसे 'पक्ष! कहते हैं | पवेत 'पक्तः है । 

सपत्त--जहां साध्य (अभ्नि) की उपस्थिति निश्चित है वह स्थान 
या वस्तु सपत्ष कहलाती है । रसोई घर (महानस) सपक्ष है । 

विपक्ष--जहां साध्य (अग्नि) का अ्रभावनिश्चित हैं उसे “विपक्ष 
कहते हैं जैसे 'सरोवर' । सरोवर में अग्नि के अभाव का निश्चय है | 

व्यापक और व्याप्य--इस डदाहरण में श्रग्नि व्यापक है और 
घूम व्याप्य । बिना अग्नि के धूम नहीं रह सकता । धूम की उपस्थिति 
अग्नि को उपस्थिति से व्याप्त है 


पक्त-धसेता--ब्याप्य (धूम) का पर्वतादि में रहनेवाला होना “पक्ष 
घर्मता? है । 


अनुमान प्रमाण 
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परामश--व्याप्र-सहित ( जहां जहां धूम होता है वहां वहां अग्नि 
होती है इस ज्ञान सहित ) पक्ष धर्मता का ज्ञान ( पर्वत में घूम है, यह 
ज्ञान) परामर्श कहलाता है । 

अनुमिति--परामश से उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति कहते हैं । पर्वत 
अग्निवाला है? यह ज्ञान अनुमिति है। यह ज्ञान वहिव्याप्य अथवा 
अ्रग्नि से व्याप्त धूमवाला यह पव॑त हैं? इस पराम्श से उत्पन्न होता है । 

अनुमान प्रमाण--अनुमिति का करण या अ्रसाधारण कारण ही 
अनुमान प्रमाण है। प्रत्यक्ष प्रमाण की तरह अनुमान-प्रमाण कोई इंद्विय 
नहीं है | नेयायिक लोग आंख, कान आदि इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
हैं। अनुमान प्रमाण किसी इंदिय का नाम नहीं है । 

वास्तव में लिंग परामर्श' को अनुमान कहते हैं | यह “लियण परा- 
मर्श क्या है ? दिंग परामर्श को तीसरा ज्ञान! भी कहते हैं | रसोई घर 
में धूम और अग्नि की व्याप्ति ग्रहण करके जो घूम का ज्ञान होता है 
वह “प्रथम ज्ञान! है । पक्ष (पवत) में घूम का ज्ञान द्वितीय ज्ञान है । 
वहीं धूम का अग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान “तृतीय ज्ञान! हैं; इसी 
को लिंग परामश! कहते हैं । ( देखिये तक संगह, पद कृत्य, चंद्रजसिंह 
कृत ) । 

श्रेंगरेज़ी में इस सिलों जिज़्म कहते हैं | नेयायिक दो प्रकार का अनु- 
पह्चावयव वाक्य अथवा मान मानते हैं, स्वार्थ ओर पराथ | स्वार्थानुमान 

न्याग्र अपने लिए होता हैं और परार्थानुमान दूसरों को 

समझाने के लिए। परार्थानुमान में पंचावयव-वाक्य की आवश्यकता द्वोती 
है; स्वार्थानुमान में केवल तीन ही अवयव ( पहले तीन या अंतिम तीन) 
अपक्तित होते हैं | पांच अवयवों के नाम क्रमशः अतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 
उपनय और निगमन है । 

पंत अग्निवाला हे--यह प्रतिज्ञा है । 

क्योंकि उसमें छुआ है--यह हेतु है । 
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जहां जहां घूम होता है वहां वहां अग्नि होती हैं जेसे रसोई घर में 
--यह उदाहरण हे । 

वैसा ही, श्रश्नि के व्याप्य धूमवाला, यह पर्वत है--यह उपनय है । 

इसलिए यह पर्वत अग्नि वाला हं--यह निगमन हे ! 

योरुप के कुछ पंडितों ने अवयर्वों की संख्या पर आक्षप किया है । 
योरुपीय सिललोंजिज़्म में, जिसका स्वरूप यूनान 
के असिद्ध दाशंनिक अरस्तू के स्थिर किया था, 
तीन ही वाक्य या अ्रवयव होते हैं। आ्आलोचकों का कहना है कि नेया- 
थिर्कों ने व्यथे ही अनुमान-प्रक्रिया को जटिल बना दिया है । इसका उत्तर 
कई प्रकार से दिया गया है । 

पहला उत्तर यह है कि उक्त आक्षेप निराधार है । स्वार्थानुमान में 
नेयायिक भी तीन अबयव मानते हैं । भारत के दूसरे मतों ने कम 
अवयव माने हैं । वेदान्त-परिभाषा तीन अवयत्ों के पतक्त का मंडन करती 
है ।' कुछ बौद्ध तक-शाक्षियों ने तो दो ही श्रवयवों को यथेष्ट भाना है । 
पर देखने की बात यह है कि पाँच अवयवों का एक आलंकारिक प्रभाव 
होता है । अ्रनुमान-प्रक्रिया बिलकुल स्पष्ट हो जाती है । 

दूसरा उत्तर यह हैं कि अरस्तू का न्याय! या सिलॉजिज्म न्याय की 
दृष्टि से सदोष है । अरस्तू के पहले दो “प्रमिसेज्” न्याय के परामर्श वाक्य 
में संमिलित हो जाते हैं। परामश को ही नेयायिक अनुमान का हेतु 
मानते हैं। “वह्लि व्याप्य घूम वानयं पर्वतः” ( वद्धि का जो व्याप्य है ऐसे 
घूमवाला यह पव॑त है ), वास्तव में यह परामर्श वाक्य ही अनुमान का 
कारण है । भारतीय सिलाजिज़्म का एक गुण यह हैं कि उसका “मेजार 
प्रेमिस' श्रपनी यथार्थता के लिए परमसुखापेक्की नहीं है। यहां 'इंडक्शन? 


पाँच अवयब क्‍यों 
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और “डिडक़शन” दोनों परामर्श वाक्य में मिल जाते हैं । अनुभव और 
तक॑ दोनों से काम लिया जाता है। बर्नाड बोसांक्वेट की भाषा में हम 
कह सकते हैं कि दी इंडियन सिलाजिजञ्म कंटेंस इृद्स ओन नैसेसिटी 
भारतीय सिलाजिज़्म की यह संपूर्णता सर्वथा श्लाघनीय है। भ्ररस्त्‌ का 
न्याय इस प्रकार है :--- 

सब मनुष्य मरणशील हैं; 

सुकरात मनुष्य है; 

इसलिए, सुकरात मरणशील है । 

यहां पहले वाक्य की सत्यता स्वतः-सिद्ध नहीं है; उसके लिए प्रमाण 
अपक्षित है । न्याय की भाषा में हम इसे इस प्रकार कहेंगे :--- 

सुकरात में मत्येता या मरणशोलता है ; 

क्योंकि सुकरात में मनुष्यता है । 

जहां जहां मनुष्यता है वहां वहां मत्य॑ता है, जैसे देवदत्त में । 

सुकरात में मनुष्यता है जो कि मत्य॑ता से ज्याप्त है, 

इसलिए सुकरात में मरत्यंता है । 

चौथा वाक्य लिंगपरामर्श है जिसमें अरस्तू के पहले दोनों वाक्यों 
का सत्य निहित है; इस मिश्रित वाक्य के बिना श्रनुमान समम में नहीं 
आ सकता । न्याय के अनुमान में व्याप्ति का सत्य उदाहरण द्वारा सुबोध 
बना दिया जाता है; उदाहरण से ब्याप्ति की सिद्धि होती है, यह समझना 
अ्रम है । व्याप्तिको कूँठी सिद्ध करने का भार नेयायिक प्रतिपक्षी पर डाल 
देता है, जब कि अरस्तू के सिलाजिज़्म में मेजार प्रमिस के सत्य होने का 
प्रमाण अनुमान करनेवाले को देना चाहिए। 

लिंग-परामश अनुमिति का करण है, यह बताया जा चुका है । 
लिंग सीन श्रकार का होता है केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी, और अन्वय- 
व्यतिरेकी । जिसमें अन्वय-व्याप्ति और व्यतिरेक-व्याप्ति दोनों हों वह 
अन्वय-ब्यतिरेकी लिंग है | भावात्मक व्याप्ति को अन्वय व्याप्ति कहते हैं 
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जैसे “जहां जहां घूम है वहां वहां अग्नि है।! अभावात्मक च्याप्ति को व्यति- 
रेक-व्याप्ति कहते हैं, जेस “जहां अग्नि नहीं है वहां घूम भी नहीं हैं ।” प्व॑त 
में वह्नि का अनुमान करने के उपयुक्त उदाहरण में दोनों प्रकार की व्याप्ति 
मिल जाती है। रसोई घर में धूम है और अग्नि भी; सरोवर में अग्नि नहीं 
है इसलिएं घूम भी नहीं है । 

जिस उदाहरण में सिर्फ़ अन्वय-व्याप्ति मिल सके वह केवलान्वयी 
अनुमान कहलाएगा। घट अमिधेय (नामकरण करने योग्य या नामवाला) 
है क्योंकि घट प्रमेय है। इस अनुमान में अन्वय-व्याति ही मिलती है-- 
जो जो प्रमेय हैं वह वह अभिधेय है । “जो प्रमेय नहीं है वह अभिषेेय 
नही है!, इस प्रकार की व्यतिरेक-व्याप्ति नहों मिल सकती क्योंकि संसार 
की सारी चीज़ें प्रमेय ( प्रमाणों स जानने योग्य ) और अभिधेय ( वर्णन 
करने योग्य ) दोनों हैं । 

नेयायिक किसी वस्तु को अजय या अप्रमेय नहीं मानते ! इस संपुर्ण 
जगत्‌ का ज्ञान ग्राप्त किया जा सकता हैं । 

अनुमान के जिस उदाहरण में सिफ़े व्यत्तरेक-व्याप्ति मिल सके वह 
केवल व्यतिरेको अनुमान कहलाएगा। “पृथ्वी अन्य भूतों से भिन्न हैँ, 
गंधवाली होने के कारण |? गंध पृथ्वी का गुण है, जल, वायु अग्नि और 
आकाश का नहीं । 'जो जो गंधवान है. वह इतरों (अन्य मृलों) से मिन्न 
है, ऐस अन्वय-व्याप्ति यहां नहीं हैं! 'जो इतर भूतों से भिन्न नहीं हैं 
वह गंधवान्‌ नहीं है, जेसे जल, इस प्रकार की व्यतिरेक व्याप्ति हो उपलब्ध 
है जिससे “ध्रथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है? यह अनुमान किया जाता हैं । 

साध्य यह है कि पृथ्वी दूसरे भू््तों से भिन्न है; पृथ्वी मात्र ही 
पक्ष है, इसलिए जो गंधवान्‌ है वह अ्रन्य द्वब्यों से भिन्न है! ऐसी व्याप्ति 
नहीं मिलती । यदि संपूर्ण प्रथ्वी के बदले कोई पार्थिव चीज़ पक्त होती 
तो अन्वय-व्याप्ति संभव थी । 

वेदांती और मीमांसक केवल्ञान्बयी और केवल-व्यतिरेकी अन- 
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मान नहीं मानते। वे इसके बदले श्र्थापत्ति नाम का अलग प्रमाण 
मानते हैं । 

अब तक ठीक हेतुओं का वर्णन हुआ । दुष्ट हेतुओं को हेत्वाभास 
कहते हैं | जो ठीक हेतु की तरह मालुम हो पर 
ठीक हेतु न हो, वह हेत्वाभास है | तकंसंग्रह 
के लेखक अन्नंभट्ट पाँच हंव्वाभास मानते हैं, जो न्‍्यायसूत्र के हेत्वाभासों 
से कुछ भिन्‍न हैं । गोतम के पाँच हेत्वाभासों के नाम सब्यभिचार, 
विरुद्ध, अ्रकरणसम, साध्यसम और कालातीत हैं। अन्नंभद्ट के पाँच 
हनवाभास सव्यभिचार, विरुद्र, सप्रतिपक्ष, असिद और बाधित हैं । 

१. सव्यभिचार-- उस हेतु को कहते हैं जो अ्रभीष्ठ साध्य से उल्लटा 
भी सिद्ध कर दें! धुआ अपि-सहित पव॑त में ही हो सकता है। यहाँ 
धुआ लिंग (चिह्ठ) कहाता है। यदि लिंग साध्य के अभाव-स्थल में भी 
पाया जाय तो सब्यभिचार हेतु होगा | जेसे पर्वत अग्निवाला है, प्रमेय 
होने के कारण! यह हेतु ठीक नहीं | क्योंकि साध्य के अभावस्थल या 
“विपक्ष' (सरोवर) में भी प्रमेयत्व पाया जाता हैं। सरोवर भी प्रमेय है, 
उसे भी अग्निवाला होना चाहिए। इस हेत्वाभास को साधारण सब्य- 
भिचार' कहते हैं | 

असाधारण सव्यभिचार उस लिंग को कहते हैं जो सपत्त या विपक्ष 
में कहीं न पाया जाय, सिर्फ़ पक्ष में ही पाया जाय | जैसे, 'शब्द निध्य हे, 
शब्द होने के कारण'; यहां शब्दत्व शब्द के सिवाय कहीं नहीं पाया 
जाता ) 

जिसका अन्वय और व्यतिरेक दोनों प्रकार का दृष्टांत न मिल सके 
उसे “अनुपसंहारी सव्यभिचार' कहते हैं । सब चीज़ें अनित्य हैं, प्रमेय 
होने के कारण, यहां सब संसार के पक्ष होने के कारण इष्टांत ही नहीं 
मिल सकता । 

२. जो हेतु साध्य के अभाव में व्याप्त हो डसे 'विरुद्ध/ कहते 


हंत्वाभास 


र्ड। 
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शब्द नित्य है, कार्य होने के कारण । कार्यत्व अ्रनित्यत्व से व्याप्त है न कि 
नित्यत्व से | इसलिये कार्यत्व हेतु विरुद्ध है । 

३. सद्रतिपक्ष--जिसका प्रतिपक्ष मौजूद हो, साध्य के अभाव को 
सिद्धू करनेवाला दूसरा हेतु वत्तमान हो, उसे सगतिपक्ष कहते हैं। 
“शब्द नित्य है, भ्वशेन्द्रिय ग्राह्य होने के कारण” इसका प्रतिपक्ष भी है--- 
पाब्द अनित्य है, कार्य होने के कारण ।? 

४. असिद्ध हेस्वाभास तीन प्रकार का है, आध्यासिद्ध, स्वरूपासिद्ध 
और व्याप्यत्वासिद्ध । 

धागनारविन्द्‌ या आकाशकमल सुरभि होता है, कमल होने के 
कारण; सरोवर कमल की तरह' यह 'आश्रयासिद्ध' है। यहां गगनारविंद 
आ्राश्रय है जिसकी सत्ता नहीं है । 

स्वरूपासिद-शब्द गुण है, चक्षु-प्राद्य होने के कारण”; चाच्षष 
होना शब्द में नहीं है । 

उपाधि-सद्दित हेतु को “्याप्यत्वासिद्ध/ कहते हैं। “पर्वत धूमवाला 
है, अग्निवाला होने के कारण ।? भोगे इंघन की उपस्थिति में ही अग्नि 
में घुआ होता है, इसलिये आठवें इंधन का संयोग उपाधि है । अग्नि 
सोपाधिक हेतु हे । 

२. जिसका साध्याभाव श्रमाणों से निश्चित दे वह बाधित हेतु है । 
अग्नि ठंडी होती है, द्वव्य होने के कारण! यहां अनुष्णता या ढंडापन 
साध्य है जिसका अभाव उष्णत्व, स्पश नामक प्रत्यक्ष प्रभाण से गृहीत 
होता है। इसलिये यह हेतु “बाधित” है । 

अनुमान-प्रकरण समाप्त हुआ । अब उपसान का वर्णन करते हैं । 
यह प्रमाण नेयायिकों की विशेषता है। संज्ञा- 
संज्ञि (पद और पद का अर्थ) के संबंध का ज्ञान 
“उपमिति! कहलाता है। उसके असाधारण कारण को उपमान-प्रमाण 
कद्दते हैं। साहश्य ज्ञान ही उपमिति का द्वेतु है। मान लीजिए कि कोई 


उपमान प्रमाण 
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व्यक्ति गवय” ( नील गाय ) को नहीं जानता । किसी वनवासी ने उससे 
कहा, “गाय के समान गवय होता है !”” यह सुनकर वह बन में जाकर 
उस वाक्य के श्रर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता है। तब उसे यह ज्ञान उप्पन्न होता है कि यही गवय शब्द का 
वाच्य है ।” यही ज्ञान उपमिति है। इस प्रकार गवय पद्‌ या शब्द के 
अर्थ का बोध हो जाता है; यही संज्ञा-संज्ञि का संबंध ज्ञान है | गाय में 
रहनेवाला गवय का साहप्य ही इसका कारण है। यह ज्ञान व्याप्ति ज्ञान 
के बिना हो जाता है, इसलिये उपमान का अनुमान में अंतर्भाव नहीं 
हो सकता । 

यथार्थवादी को आप कहते हैं। जैसा जानना, बेसा कहना, यही 
यथाथवादिता है। आप्त का वाक्य ही शब्द 
माण है । वाक्य पदों के समूह को कहते हैं । 
शक्तिवाले या शक्त को पद्‌ कहते हैं, शक्ति क्या है ? 'इस पद या शब्द से 
इस अर्थ का बोध होगा! यह ईश्वर का संकेत ही शक्ति है | शब्दों का ञ्र्थ 
इंश्वर ने निश्चित किया है। यही इैश्वर-संकेत गुरु-शिध्य-परंपरा से 
हम तक चला आया है | 

वाक्य का अर्थ-बोध आकांक्षा, योग्यता और संनिधि से होता है। 
वाक्य के पर्दों का अन्वय होना चाहिए | 'गाय, घोड़ा, हस्ती? यह वाक्य 
नहीं हुआ; इसमें आकांक्षा” का अभाव है। अग्नि से सींचे! यह वाक्य 
प्रमाण नहीं है क्‍योंकि इसमें योग्यता! का अभाव है। यदि एक-एुक 
घंटे बाद कोई कहे 'पानी” 'लाओ' आदि तो उसका वाक्य 'अम्रमाण 
होगा, क्योंकि उसके पदों (विभक्ति सहित शब्दों) में संनिधि (समीपता) 
नहीं है । 

वाक्य दो प्रकार का होता है, लौकिक और वैदिक | वेदिक वाक्य 
ईश्वरोक्त होने के कारण सभी भ्रमाण हैं | लौकिक वाक्य श्राप्तका कहा 
हुआ ही प्रमाण होता है, और किसी का नहीं । 


शब्द प्रमाण 


२३२ न्याय-वेशेषिक 


संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान को स्मृति कह्दते हैं। स्मृति से भिन्न ज्ञान 
अनभव कहलाता है जो कि यथार्थ और अयधथार्थ 
स्म्र्ति > 
दो प्रकार का होता है| यथार्थ ज्ञान या अनुभव 
का लक्षण पीछे बता चके हैं | स्टृति भो यथार्थ और अयथार्थ दो प्रकार 
की हो सकती है। प्रमाजन्य स्मघति को यथार्थ स्मृति कहते हैं; अप्रमाजन्य 
को अ्रयथार्थ | यथार्थ ज्ञान का ही नाम प्रमा ह | 


कारणता विचार 

प्रत्यक्षप्रमाण की परिभाषा में हमने कहा था--प्रत्यक्षज्ञान के असा- 
धारण कारण ( करण ) को भ्रत्यक्षप्रमाण कहते हैं | अ्रब प्रश्न यह है 
कि कारण! किसे कहते हैं?! इसी से संबद्ध प्रश्न यह भीहें कि 
कार्य किसे कहते हैं? काय के विषय में न्याय का सिद्धान्त अस- 
त्कार्यवाद! कहलाता है [ उत्पत्ति से पहले जो घट का अभाव होत। हैं उसे 
घट-प्रागभाव कहते हैं | प्राशभाव के प्रतियोगी का नाम काय है ( काय- 
प्रागभाव प्रतियोगि )। 

प्रतियोगिता एक प्रकार का संबंध है | घट और घट के ग्रागभाव में 
विरुछ्धत्व संबंध है | घट की उत्पत्ति घट के आगभाव का नाश कर देती है, 
उसकी विशेधिनी हे | उस भाव पदार्थ को जिससे किसी अभाव का 
स्वरूप समझा जाता है, उस अभाव का प्रतियोगी कहते हैं | घटाभाव का 
प्रतियोगी घट होगा | काय. की इस परिभाषा का सीधा अर्थ यही है कि 
उत्पत्ति से पहले घट का अभाव होता है, घट या काय की किसी रूप में 
कहीं उपस्थिति नहीं होती | यह सिद्धांत सांख्य का ठीक उलटा हे । सांख्य 
का सत सत्कायवाद” कहलाता है | उत्पत्ति से पहले कार्य कारण में छिपा 
रहता है; उत्पत्ति का अर्थ अभिव्यक्ति मात्र है। मूर्ति जिसे स्थपति या 
मृरत्तिकार खोद देता है, धातु या पत्थर में छिपी रहती है। मूत्तिकार अपने 
प्रय्ल से उसे अभिव्यक्त कर देता या व्यक्त रूप दे देता है। असत्कायवाद 
की आलोचना और सत्कायवाद की युक्तियों के विषय में हम आगे लिखेंगे | 
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कारण सत्‌ होता है और काय असत; सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति होती 
है यह नेयायिकों का मत हुआ | सवंदशन 
संग्रह कार कहते हैं :-- 

इह काय कारण भावे चतुर्घा विप्रतिपत्ति: प्रसरति | असतः सज्जायते 
इति सौगताः संगिरन्ते। नेयायिकादयस्तु सतो सज्जायत इति। वेदान्तिनः 
सतो विवतः कायजातं न तु वस्तुसदिति । सांख्या: पुनः सतः सज्वायत 
इति |? 

अर्थात्‌--काय-कारण-भाव में चार प्रकार का मत है। असत्‌ से 
सत्‌ उत्पन्न होता है यह बौद्धों का मत है। सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का मत है। सत्‌ से विवत उत्पन्न होता है न कि सद्वस्तु, यह 
वेदांत का सिद्धांत है। सत्‌ से सत्‌ ही उत्पन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है । 

बौद्धों को छोड़ कर शेष तोनों उपयुक्त दशन कारण को सत्‌ मानते 
हं | उन्हें हम सत्कारणवादी कह सकते हैं | प्रश्न यह है कि कारण किसे 
कहते हैं ? साधारण लोग समझते हैं कि काय से पहले आनेवाली चीज़ 
कारण होती है | लेकिन कार्य से पहले बहुत सी चीज़ें आती रहतो हैं। 
घट की उत्पत्ति से पहले कुम्हार, उसका दण्ड, गधा आदि अनेक वस्तुएं 
हैं | इनमें से किसे कारण कहना चाहिये? न्याय का उत्तर है, 

कार्यनियत पुवबृत्ति कारणम्‌ 

जो कार्य के पहले नियम पुवंक उपस्थित होता है उसे कारण कहते 
हैं | कुम्हार, मिष्टी और दण्ड नियमपूर्वक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैं, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए । गर्दंभ का होना 
आवश्यक नहीं है, इसलिए वह कारण नहीं हे । 

परन्तु यह लक्षण अतिव्याप्त है। जिस चीज़ का लक्षण किया जाय, 
उसके अतिरिक्त पदार्थ में भो घट जानेवाले लक्षण में अतिव्याप्ति दोष 


कारण की परिभाषा 


३ स्वंदर्शन संग्रह, प०१२१ 
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होता है। जिन चीज़ों का या जिस श्रेणी की चीज़ों का लक्षण किया जाय 
उनमें से कुछ में जो लक्षण न घट सके, उसे श्रव्याप्त लक्षण कहते हैं 
झौर उसका दोष “अव्याप्ति? कहलाता है। लक्षण का तीसरा दोष अ्रसंभ- 
वता होता है, जसे अभि का लचाण पदार्थ ठरणडा करना । 

ज्ञानदार वस्तु को पशु कहते हैं?, यह लच्दाण अतिव्याप्त है । 
मछुलियां और पत्ती भी जानदार पदार्थ हैं। 'दो सींगवाले को पश्चु 
कहते हैं,' यह लक्षण अव्याप्त है। कुत्ता भी पशु होता है जो कि इस 
लक्चाण में नहीं आता। तौनों दोषों से मुक्त लक्षण ही ढीक लक्षण होता है । 

कार्य के पहले नियम से उपस्थित होने वाली चीज़ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदार्थ, कुम्हार का पिता आदि भी होते हैं । 
तो क्या इन सब को कारण कहना चाहिए ? इसके उत्तर में नेयायिक 
कारण के लक्षण में कुछ सुधार करते हैं । सही लक्षण यह दे | 

अनन्यथा सिडुल्वे सति कार्य नियतपुवृंब्ृत्ति कारणम्‌--आर्थात्‌ जो 
कार्य के पहले नियम स॑ उपस्थित हो और जो अन्यथा-सिद्ध न हो उसे 
कारण कहते हैं । यह अन्यथा-सिद्ध क्या बला हे ? वास्तविक कारण से 
संबद्ध होने के कारण जिसकी पूव॑वर्तिता' होती हे--जिसकी पृव्ववर्तिता 
वास्तविक कारण की पूव॑वर्तिता पर निर्भर हो, उसे अ्रन्यथा-सिद्ध कहते 
हैं । विश्वनाथ के मत में अन्यथा सिद्ध पांच प्रकार के होते हैं । तक संगृह 
की “दीपिका' में अन्नंभट्ट ने तीन प्रकार के अन्यथा-सिद्ध बतलाए हैं जो 
हम नीचे देते हैं । 

१--वे पदाथ” जो कारण से ससवाय संबंध से सम्बद्ध हों जेसे 
“दण्डत्व' और दण्ड रूप! | दुण्डत्व ओर 'दरडरूप' को दरढ से, जो घट 
का कारण है, अलग नहीं कर सकते । “'समवाय? का श्र्थ' है नित्य- 
संबंध । 

२ पूर्वबत्तिता का अर्थ है पहले स्थिति । जो किसी चीज़ के पहले 
मौजूद हो वह उस चीज़ का पू्व॑वर्त्ती कहलाता है । 
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२--त्रे वस्तुएं जो कारण के भी पहले वर्तमान हैं और इसलिए कार्य 
से पहले भी वत्त'मान होती हैं, जेसे ईश्वर, काल, कुम्दार का पिता। 

३--कारण के समकालीन या सहकारी जो कारण से समवाय 
संबंध द्वारा संबद्ध नहीं हैं, जेसे रूपप्रागभाव | घट के रूप का आगभाव 
कारण का समकालीन है । 

कारण तीन प्रकार का होता है, समवायिकारण, अ्रसमावायिकारण 

कारण के भेद और निमित्त कारण | 

समवायिकारण--जिससे समवेत होकर या समवाय संबंध से संबद्ध 
होकर कार्य उत्पन्न होता है उसे समवायि कारण कहते हैं | मिद्टी घढ़े का 
समवायि कारण है | इसी को उपादान कारण भी कहते हैं । 

असमवायिकारण--कार्य या कारण के साथ एक जगह समचेत होकर 
जो कारण हो उसे असमवायिकारण कहते हैं | तन्‍्तु ( डोरे ) पटका 
समवायिकारण हैं । तन्तुओं का रंग वस्त्र के रंग का अ्रसमवायिकारण 
है। तन्तु-संयोग तन्‍्तु नामक एक अर्थ ( वस्तु या जगह ) में पटरूप 
कार्य से समवेत ( समवाय कारण से संबद्ध ) होता हैं। इसी प्रकार 
तन्तु-रूप वस्त्र के साथ, जो कि अपने रूप अर्थात्‌ वस्त्र के रूप का श्रसम- 
वायिकारण है, एक अर्थ तत्त में समवेत होता है और वस्त्र के रूप का 
असमवायि कारण बन जाता है। वस्त्र अपने रूप का समवायिकारण है, 
तन्तुओं का रंग उसी का असमवायिकारण है | 

इन दोनों से भिन्न जो कुछ कारण होता है उसे निमित्त कारण कहते 
है, जेसे कुम्हार घट का या कुविन्द ( जुलाहा ) पट का। दण्ड भो घट 
का निमित्त कारण है | 

इन तौनों कारणों में जो असाधारण कारण है वही “करण' है। 
पाणिनि का सूत्र है--साथक तमं करणम्‌ अर्थात्‌ सब से अधिक भ्रपेत्षित 
साथक को करण कहते हैं। आशा है अब पाठक अ्रत्यक्षजान का करण 
प्रस्यचा प्रमाण है? इस परिभाषा को समरू गए होंगे | 
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यथार्थ ज्ञान या प्रमा की उत्पत्ति का हेतु तो प्रत्यक्षादि प्रमाण हैं, . 
परंतु यथार्थज्ञान की परख व्यावहारिक होनी 
चाहिए | प्रत्यक्ष, अनुमान आदि के उत्पन्न होने 
से ही उनकी सत्यता का विश्वास नहीं हो जाना चाहिए | इन्द्रियां और 
तकं-बुद्धि दोनों धोखा दे सकती हैं | यथाथ ज्ञान की असली परीक्षा तब 
होती हैं जब उसस व्यवहार में सफलता होती है। यह कोहरा नहीं है 
घुआं है, इस ज्ञान को यथार्थ तभी कहा जायगा जब हमें पास जाकर 
इच्छित अ्रप्मि मिल था दीख जायगी। इस प्रकार नेयायिक 'परतः 
प्रामाण्य वादीः हैँ | ज्ञान की परख उस ज्ञान से वाद्य व्यावहारिक सफलता 
से होती है । 

आधुनिक सभय में सत्य की व्यावहारिकता पर अमरीका के प्रोफेसर जेम्स 
(मनोवैज्ञानिक और दाशेनिक) तथा इंगलेण्ड के शिलर ने बहुत ज़ोर दिया 
है । परंतु जेम्स और न्याय के सिद्धांतों में भद हैं । अम्स के मत में सत्य- 
ज्ञान का लक्षण ही सफलज्ञान है। न्याय के मत में सत्य की परिभाषा 
तो जिसे को तेसा जानना! या ज्ञान और वस्तु की संवादिता ( कारे- 
स्पाण्डन्स ) ही हैं; केवल उसकी परख या पहचान व्यावहारिक सफलता 
पर निभेर है। प्रामाण्यवाद भारतीय दशन की पुरानी सम्पत्ति है। योरुप 
ओर श्रमरीका ने इस पर विचार करना अभी ही शुरू किया है 

इछ विषय में मीमांसक नेयायिकों के कट्टर शत्रु हैं। वे स्वतःप्रामाण्य- 
वादी! हैं । उनकी युक्तियों और आलोचना का वर्णन आये करेंगे । 

वेशेषिक के सात पदा्थों का वर्णन करने से पहले नेयायरिकों के अच- 
यवी-विषयक सिद्धांत पर और इृश्पित कर लें। 
नेयायिक अवयवी को अ्रवयर्वों से भिन्न मानते 
हैं | घट पदाथ उस मिट्टी या उन परमाणुओं से जिनका घट बना है, भिन्न 
है | चात्स्यायन ने अपने न्याय भाष्य में श्रवयवी के अचयवों से भिन्न 
होने पर अनेक युक्तियां दी हैं | सबसे बड़ा तक यह है कि अ्रवयवी का 


प्रामाण्यवाद, प्रमा की परख 


अवयव और अवयवी 
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ग्रवयर्वां स अलग प्रत्यक्ष हाता है । घट का प्रत्यक्ष घट के किसी विशेष 
भाग तक सीमित नहीं हाता । यदि अवयवी की अलग सत्ता होती तो 
उसका अलग प्रत्यक्त भी नहों होता | यदि अवयवी का प्रत्यक्ष न मानें, 
तो वध्य, सुण, जाति आदि का प्रत्यक्ष न हो सके | यदि कहो कि वास्तव 
में अवयवों के अतिरिक्त अवयवी की सत्ता नहीं होती; श्रमवशात्‌ अवयवों 
में एकता दीखने लगती $ जिसे अवयवी का प्रत्यक्ष कहते हैं, तो ठीक 
नहीं | यदि कहीं भी "एकता! की सस्ता न हो तो उसका अ्रम भी न हो । 
जिसे देखा नहीं है, उसका अ्रम भी नहीं हो सकता | इसलिए घड़ा पर- 
माणुओं का समरुदायमात्र नहों हें, उसकी अ्रलग सत्ता है। 

वेशेषिक सूत्र के रखियता ने छुः पदाथ माने थे; उनके आधुनिक 
अनुयायी सात पदार्थ मानते हैं । द्वव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव 
यह सात पदार्थ हैं। जिस किसी वस्तु का कोई नाम हो, उसे पदाथ' 
कहते हैं | पदार्थ न्‍्याय-पेशषिक की खबसे बढ़ी श्रेणी है । वेशेषिक के 
पदार्थ अरस्तु की केंटेंगरीज्ञ से भिन्न हैं। अरस्तू की कंटेगरीज्ञ 
सामान्य विशेषण? थ्रों । कणाद के पदाथ तत्त्व-दर्शन की चीज़ हैं, उनका 
विभाग अरस्तू को तरह 'ल्लॉजीकल' नहों बल्कि ओंण्टोलॉजिकल हैं । 
न्याय के पहले सूत्र में जो सोलह नास गिनाये गए हैं उन्हें “विवेचन के 
विपय” सममना चाहिये । सात पदाथों में द्वव्य सबसे मुख्य हैं । पहले 
हम द्वच्यों का ही वर्णन करंगे । 

दन्य नो हैं, शथ्वों, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌ या दिशा, 
आत्मा और मन | वात्स्यायन ने सन की गणना इन्द्रियों में की थी; वह 
अलग द्वव्य भी है। अब हम क्रमशः इनका वर्णन करते हैं । 

इस अध्याय में अब तक जो पाठक पढ़ चुके हैँ उस ठीक-ठीक समझ 
लेन से आगे का ग्रंथ सुगम हो जायगा। सातों पदार्थो' का वर्णन महत्वपूर्ण 
नहीं हैं । जीवात्मा, ईश्वर, परमाणुवाद, सामान्य पदाथ, समवाय संबंध और 
अभाव ही महत्व के विषय हैं । 


संप्त पदाथ १ 
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पृथ्वी--किसी पदार्थ के लच्बण में उसका एक ऐसा गुण बतलाना 
चाहिए, जो उसके अतिरिक्त किसी पदाथ में न पाया जाय । अरस्तू के 
मतालुसार लक्षण में 'जीनस' ( पदाथ किस श्रेणी या सामान्य के 
अंतर्गत है ) और डिफ़रेंशिया (व्यावर्तक गुण) बतलाना चाहिए। पृथ्वी द्रव्य 
है यह उसके 'जीनस' का कथन हुआ | वह गंधवाली है यह उसका 
ब्यावतक गुण हुआ | बहुधा भारतीय विचारक उपयुक्त लक्षण के पहले 
भाग को छोड़कर देते हैं। गंधवान्‌ (पदार्थ) को एथ्वी कहते हैं, यही 
लक्षण पर्याप्त समझा जाता है। वह पृथ्वी दो प्रकार की है, नित्य श्रौर 
अनित्य । परमाणु रूप से एथ्वी नित्य है। कायरूप पृथ्वी अनित्य है! 
पृथ्वी एक और विभाग के अनुसार तीन अकार की भी है, शरीर इंद्विय 
और विषय के भेद से । हमारा शरीर पार्थिव है । गंध का ग्रहण करने- 
वाली प्राणेन्द्रिय भी पार्थिव है जो नासिका के अग्र भाग में रहती है। 
विषय मिद्दी पत्थर आदि हैं, जिनका प्रत्यक्ष होता है । 

गंध तो पथ्वी का व्यावतक गुण हैं, वह गुण जो उस अन्य भूत्तों 
से अलग करता है। इसके अतिरिक्त पृथ्वी में रूप, रस, और स्पर्श भी 
पाए जाते हैं । 

जल--शोतस्पशवान्‌ जल है । पृथ्वी की तरह जल भी नित्य और 
अ्नित्य दो प्रकार का हैं। शरीर, इंद्रिय और विषय भेंद स॑ तीन प्रकार 
का भी है | शरीर वरुण लोक में है, इंद्विय रस का ग्रहण करनेवाली 
रसना है। जो जिह्या के अ्रश्न भाग में रहती हैं। विषय हें नदी, 
समुद्र आदि हैं | शीत स्पश के अतिरिक्त जल में रूप और रस 
भीहें। 

तेज या अभि--उप्ण-स्पश लक्षण है । परमाझु रूप से नित्य और 
कायरूप से अनित्य होती है। शरीर आदित्य लोक में है। इंद्विय रूप- 
ग्राहक चक्तु है जो काले तारे के अग्न भाग में रहती है। विषय चार प्रकार 
का है; एक पार्थिव जेसे अप्नि; दूसरा दिव्य (आ्राकाश से संबद्ध) जैसे 
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बिजली; तीसरा उद॒य॑, वह अग्नि जो पेट में भोजन पचाती है; चौथा 
खनिज, जैसे सुबण । 

नैयायिक सुवण को तेजस पदाथ मानते हैं। वास्तव में सुवर्ण 
पार्थिव है। अप्नि के संयोग से कुछ पार्थिव भाग सुवण बन जाते हैं। 
सुबर्ण को तेजस सिद्ध करने के लिये दी गई" युक्तियां महत्त्व-पूर्ण नहीं 
हैं। अ्रप्नि में रूप गुण भी हैं । 

वायु--रूपरह्वित स्पशंवान्‌ को वायु कहते हैं | वह नित्य और 
अनित्य दो प्रकार का है । शरीर वायुलोक में है। इंद्विय स्पश का ग्रहण 
करनेवाली त्वचा (खाल) है जो सारे शरीर को ढके है । विषय वृत्षादि को 
केंपानेवाली हवा और शरीर के अंदर संचार करनेवाले प्राण हैं | शरीर में 
एक ही वायु संचार करता है लेकिन उपाधि भेद्‌ से उसके अनेक नाम 
हो जाते हैं। 

हृढि आणो गुदेईपानः समानो नाभि मण्डल 
उदानः कणठदेशस्थो व्यानः सर्च शरीरगः । 

हृदय में प्राण”, गुदा में अपान', नाभि में समान” और करढ में 
“उदान! संज्ञा हो जाती है। “व्यान” सारे शरीर में व्याप्त है । 

आअ।काश--आकाश में सिर्फ़ शब्द गुण है; वह एक और नित्य हैं। 
श्राकाश व्यापक पदाथ है । 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु नित्यदुशा में परमाणु रूप होते हैं। 
परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं होता | फिर पर- 
साणुओं का अनुमान किस प्रकार किया 
जाता है? हम देखते हैं कि वस्तुओं के टुकड़े हो जाते हैं । प्रत्येक 
दीखनेवाली चीज़ अवयरवों की बनी हुईं है । श्रवयर्वों के और छोटे श्रवयव 
या टुकड़े हो सकते हैं । इससे सिद्ध होता है कि हम किसी चीज्ञ के 
जितने चाहें उतने छोटे टुकड़े कर सकते हैं | लेकिन अनुभव यह है कि 
किसी वस्तु के खंड-खंड करने की सीमा दे । इसका भ्रर्थ यह है कि वस्तु 


परमाणुवाद 
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को तोइते-तोइते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता है जब उस वस्तु 
के और टुकड़े न हो सके | खंड-खंड करना एक सीमा तक ही हो सकता 
है। यदि हम इस सीमा को न माने तो क्या कोई हज है ? सीसा न 
मानने से हर एक वस्तु अनंत अवयर्वदों की बनी हुई माननी पड़ेगी। 
इसका अर्थ यह होगा कि तिल के दाने और पहाड़ दोनों के अनंत अवयव 
हैं और इसलिये दोनों बराबर हैं। इस नतीजे से बचने के लिये टुकड़े 
करने की हद माननी चाहिए |! दृश्यमान या इंद्रिय-ग्राह्म पदार्थों का वह 
छोटे से छोटा भाग जिसके फिर अ्रवयव था टुकड़े न हो सके, परमाणु 
कहलाता है | एक श्लोक हैं :--- 
जालसूर्य मरीचिस्थ' यत्सूच्म इश्यते रजः 
तस्य पष्ठनसों भागः परमाणु: स डच्यते | 

गवाक्ष' में आती हुईं सू को किरणों में जो सच्म रज के कश 
दिखाई देते हैं उनके छुठवे अंश का परमाणु कहते हैं, सब परमाणुओं 
का एक ही परिमाण है। अत्येक भूत के परमाणु अलग-अलग 
प्रकार के हैं । पृथ्वी के परमाणुओं का गुण गंध हैं; जल के परमाणुओं 
का शीत स्पर्श; तेज के परसाणुओं का उप्ण स्पर्श इत्यादि | दोप रमाशुओं 
के संघात को 'हयशुक' कहते हैं| तीन दृणुकों का एक “तयणुक' होता है 
वयणक सें छुः परमाण होते हैं। परमाणु का अणु परिमाण है ।हृसणक का 
भी यहो परिमाण हैं | न्‍्यशुक का मध्यम महत्‌ परिमाण है। १यणक दिखलाई 
देना है। 5यणक के परिमाण का कारण परमाणु या दयशक का अशपरिमाण 
नहीं होता | परमाणुओं की संख्या बड़े परिसाणों ( महत्परिमाण का 
कारण होती हैं। परमाणुओं में बाहर भीतर का भेद नहीं है। उनमें 
स्वाभाविक गति नहों हैं | गति का कारण अदृश्य बतल्लाया जाता है | 
दृश्यसान पदार्थों के शुण उनके उपादान-कारण परमाणुओं के गुणों के 
अलुसार हैं । प्रतय-काल में सारे पदार्थ परमाणुरूप हो जाते हैं । 


१ द० कारिकावली पर मुक्तावली, प्रत्यक्षखण्ड, ३७ 
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पकाने से कच्चे घड़े का रंग बदल जाता है और घड़ा पक्का हो जाता 
हैं। अश्न यह है कि परिवर्तन परमासुश्रों में 
होता हैं या अवयवी घड़े में । वेशेषिक का मत 
'पोलुपाकवाद! कहलाता है। पकाने पर पहला घड़ा परमाणुओं में 
विशीण होकर नष्ट हो जाता है | गर्मो लगने से बिशीर्णा परमाणुओं का 
रंग लाल पड़ जाता है। यह परमाण किर घट रूप में परिवर्तित हो 
जाते हैं। एक धढ़ा नष्ट होकर दूसरा घढ़ा उत्पन्न होता है। 

न्याय का सिद्धांत इससे भिन्न हे; उसे 'पिठरपाकवाद' कहते हैं । 
रंग का परिवतेन अवयवों या परमाणुओं और अवयवी या घड़े दोनों में 
साथ साथ होता है । यह मत ठोक मालूम होता है । यदि सचमुच एक 
घढ़ा नष्ट होकर दूसरा घड़ा उत्पन्न होता है तो दूसरे घढ़े को वहीं घड़ा 
नहीं कह सकते । अनुभव में तो वही घड़ा दिखाई देता हैं; वही आकार 
रहता है; सिफ् रंग में भेद हो जाता है । 

निरवयव होने पर भी परमाणुओ्ओों को परिमाण्डल्य या गोले के 
आकार का कहा जाता हे ! 

कुछ पश्चिमी विद्वानों का विचार हैं कि भारतीय परमाणुवाद, 
सिकंदर के हमले के समय, भारत का यूनान में 
संपर्क होने का फल है। यह मत समीचीन 
नहीं मालूम होता । यूनान में परमाणुचाद का जन्मदाता 'डिसोक्रिट्स! 
था । उसके और कणाद के प्रमाणुवाद में बहुत भेद हैं । जेन-परमाणुवाद 
भी यूनानी से भिन्न हैं | पहली बात यह हैं कि डिमोकिट्स चेतन्यतत्त्व को 
नहीं मानता था; वह जड़वादी था । जेन और कणाद दोनों आत्मा की 
अलग सत्ता मानते हैं | भारतीयों के परमार आत्माओ्ं से भिन्न हैं जब 
कि डिमोक्रिस्स का आत्मा सूच्म परमाणुओं का ही विकार है। दूसरे, 
भारतोय परमाणुओं में रूप, रस आदि 'सेकणडरी क्योंलिटीज़' मानी जाती 


पीलुपाक और पिठरपाक* 


यूनान का प्रभाव : 


१ राघाकृंष्णन्‌ , भाग २, ए० १६६ 
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हैं, जिनका अभाव यूनानी और योरुपीय परमाणुवाद की विशेषता है | 
तोसरे, भारतीय परमाखुओं में गति स्वाभाविक नहीं है, बल्कि अदृष्ट या 
ईश्वर या ( जैनों के ) धर्मास्तिकाय से आती है। डिमोक्रिट्स के पर- 
माणुओं में स्वयं-सिद्द गति है। कणाद के परमाणु नाना प्रकार के हैं; 
डिमोफ्िट्स के सब परमाणु एक से गुणवाले हैं जिन में सिफ़ आकार 
ओऔर परिमाण का भेद है | 
आधुनिक विज्ञान ने परमाणुओं के भी खण्ड कर डाले हैं । सब तत्वों 
के परमाण अ्रन्ततः विद्यत-तरंगों के विकार हैं| वे या तो भावांव्मक 
(पॉज़ीटिव) या अ्रभावात्मक ( निगेटिव ) विद्यदशओं के संघात-मात्र हैं । 
कुछ मीमासकों का मत है कि तम या अंधकार को अलग द्वव्य 
मानना चाहिए | नीला अन्धकार चलता हुआ मालूम होता है | दीपक 
को हटाने से अन्धकार हटता हुआ प्रतीत होता है । याद अंधकार में 
क्रिया ( चलना ) और गुण ( नीलरूप ) हैं तो उसे नया द्वव्य क्‍यों न 
मानें ? न्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अ्रन्धकार है । अभाव 
को पदार्थ मान ही लिया है। न्याय का मत वेज्ञानिक भी है | अंधकार 
का चलना अम से प्रतीत होता है। नीलरूप भी अम है। अब अन्य 
द्रव्यों का वर्णन करते हैं । 
काल--अतीत, वर्तमान, भविष्य आदि के व्यवहार का कारण काल 
है । ऐसा हुआ', 'ऐसा होगा! आदि व्यवहार बिना काल के नहीं हो 
सकते | काल एक और व्यापक तथा नित्य है । 
दिकू---पूर्व, पश्चिम भ्रादि के व्यवद्दार का कारण दिशा है । यह 
भी एक, नित्य और विभु है । प्राची, अतीचो आदि भेद औपाधिक 
अर्थात्‌ सूयो द्य॒ आदि की अपेक्षा से हैं | इसी प्रकार काल के तीन भेद 
भी ओऔपाधिक हैं । 
आत्मा--जिसमें ज्ञान रहता है घह आत्सा है । जानना बिना जानने 
वाले के नहों हो सकता | आत्मा दो प्रकार का है, एक जीवात्मा और 
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दूसरा परमात्मा | जीवात्मा हर शरीर में अलग-अलग है। प्रत्येक जीव 
व्यापक और नित्य है। सत्र ईश्वर एक ही है । 

आत्मा शरीर से भिन्‍न है; वह इंद्रियों का अधिष्ठाता है। इंबियां 
प्रत्यक्ष ज्ञान की करण हैं और करण बिना कर्ता के नहीं रह सकता। 
इसलिये इंद्वियों से भिन्‍न आत्मा को मानना चाहिए |* आत्मा इंद्वियों 
और शरीर का चैतन्य-संपादक है । शरीर भौ भ्रात्मा नहीं है | मरे हुये 
व्यक्ति का भी शरीर वर्चमान होता है | फिर उसे मरा हुआ क्यों कहते हैं ? 
क्योंकि उसमें आ्रात्मा नहीं रहती । यदि शरीर ही आत्सा होता तो मरूंत 
शरीर भी जान सकता; उसमें भी चेतन्‍्य होता ।* शरीर के अवयव घटते 
बढ़ते रहते हैं; शरीर बदलता रहता है । यदि परिवर्त्ततशील शरीर 
आत्मा होत। तो बचपन को बाते बढ़ी उम्र में याद न रहतीं । 

यदि कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरीर में संस्कार 
उत्पक्ष कर देते हैं तो ठीक नहीं | अनंत संस्कारों की कल्पना में “गौरव 
है । जहां एक वस्तु मानने स काम चलता हो वहां अनेक वस्तुएं मानने में 
गौरव दोष होता है । 

जनमते ही बालक की स्तन-पान में प्रद्ृत्ति होती है, यह पिछले जन्म 
के संस्कारों के कारण है । “इससे मेरा भज्ञा होगा? ( इष्ट-साधनता>्ज्ञान ) 
यह ज्ञान ही, न्याय के मानस-शाख्र में, भ्रद्ृत्ति का कारण है। मा के 
स्तनप्रान से भलाई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर बालक को 
इस जन्म में नहीं मिला हे, इसलिए पिछला जन्म मानना चाहिए । यदि 
पूर्व जन्म है तो उसका स्मरण क्यों नहीं होता ? उत्तर. यह है कि स्मरण 
के लिये उद्योधक ( स्घति को जगाने के हेतु ) की आवश्यकता होती 
है। इस जन्म में भी हम हर समय हर चीज़ को याद नहीं करते | उद्‌- 
बोधक होने पर ही पहले अनुभव की हुईं चौज़ें याद आती हैं। इसलिए 
स्मृति का अभाव पुऔनर्जन्म के विरुद्ध नहीं है । 


4 करण हि सकतू कम-कारिकावली प्रत्यक्ष-खंड, ४७ २ बढ़ी, ४८ 
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इंद्रियों को ही आत्मा मानने में क्‍या है? थ ज्ञान की करण 
और कर्ता दोनों क्‍यों नहीं हों सकतीं ? उत्तर यह दे कि एक इंड्विय का 
नाश हो जाने पर उस इंद्विय से अत्यक्ष किये पदार्थों को स्मृति बनी 
रहती है, जो कि आक्षेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए | यदि 
कोई कुछ अवस्था के वाद श्रंधा हो बाय तो उसको देखे हुये पदार्था की 
स्मृति नष्ट नहीं हो जाती । यह स्खति-ज्ञान अत्मा में रहता है | 

कं अपने देखे हुये पदार्थ को सूंघता हू” यहां देखना और खूं घना 
किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान हैं। देखे हुय का स्मरण प्राणन्द्रिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती । इसलिये दानों ज्ञानों का आश्रय आत्मा 
की मानना चाहिए जो श्रोंख और नाक दोनों से भिन्न है । 

च्तु आ्रादि इंद्रिय चेतन न सही, मन को चेतन्य-युक्त मानने में 
क्‍या हजे है न्याय का मत हैं कि मन अण हें, उसका प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता । यदि सुख, दुःख अ्रण मन के धर्म होते तो उनका प्रत्यक्ष न 
होता । अत्यक्ष महत्परिमाण के बिना नहीं हा सकता । मन श्रण है, यह 
आगे बताया जायगा | इस अकार शरीर, इंद्रियों और सन से भिन्‍न 
आत्मा की सत्ता सिद्ध होती है | 

जैसे रथ की गति से सारथि का अनुमान होता है इसी प्रकार ज्ञान, 
प्रयत्न श्रादि चेष्टाओं से, दूसरों के शरीर सें आत्मा है, ऐसा अनुमान 
होता है । अहंकार ( में हू ) का आश्रय भी आस्सा हैं, शरीरादि नहीं । 
आत्मा मानस अत्यक्ष का विषय है। दूसरी इन्द्रियां उसे नहीं देख सकतीं । ' 
श्रात्मा विभु है। बुद्धि भ्र्थात्‌ ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, हं ष, प्रयत्न, 
धर्म, अधर्म, संस्कार आदि उस के गुण हैं। बुद्धि दो। प्रकार की हे, अनु- 
भूति और स्थृति । अनुभूति चार प्रकार की है, श्र्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान, 
डपमसान और शब्द | संस्कार-जन्य ज्ञान को स्टूति कहते हैं । 

जीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सत्ता की सिद्धि करनी 





१ बही, ५० 
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चाहिए । ईश्वर की सिद्धि के लिये नेयायिकों का 
सबसे असिद्ध तक इस प्रकार हैः-- 

पृथ्वी, अ्रंकुर आदि कर्ठु-जन्य ( कर्त्ता से उपपन्न ) हैं, 

क्योंकि वे कार्य हैं, 

जो जो कार्य होता है वह कर्तू-जन्य होता है, जैसे घद । 

इस अनुमान से यह सिद्ध होता है कि एथ्वी, तारागण, सूर्यादि का 
कोई कत्ता है | चूंकि मनुस्यों में इनका कतृत्व संभव नहीं है, इसलिये 
इनके कर्त्ता सर्वज्ष, सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर का होना आवश्यक है |" 

इस युक्ति के आलोचकों ने बतलाया है कि जगत्‌ को 'कार्यी' मान 
लेना वास्तव में जो सिद्ध करना है, जो साध्य है, उसे सिद्ध मान लेना 
है | जगत्‌ का कार्य होना स्वयं-सिद्धु सत्य नहीं है, उसे प्रमाण की श्रपेक्षा 
है । यह कहना कि लावयव होने के कारण जगत्‌ कार्य है, ठीक नहों । 
प्रत्येक सावग्रव पदार्थ कार्य ही हो, यह आवश्यक नहीं हैं । दूसरे, कत्ती 
शरीरघान ही देखा गया हैं | यदि ईश्वर जगत का कर्ता है तो उसे शरीरी 
होना चाहिए । परंतु शरीरबान्‌ कर्चा सर्वृव्यापक, सर्वशक्तिमान्‌ और सब 
प्रकार शुद्ध नहीं हो सकता; न उसका शरीर ही नित्य हो सकता है। अनित्य 
शरीर के कत्तों की अपेक्षा होगी । ईश्वर के शरीर का कच्तो कौन हो सकता है ? 

श्री उदयनाचार्य ने अपनी 'कुसुमाअषलि' में ईश्वर की सत्ता सिद्ध 
करने के लिये कुछ और प्रभाण दिये हैं । वे कहते हैं, 

कार्यायोजन शत्यादेः पदाखत्ययतः श्रततेः 
वाक्यात्संस्थाविशेषारच साध्यों विश्वविदृव्ययः | (५/१) 

इस श्लोक में आड थुक्तियां दी गई हैं जिन का हम क्रमशः वर्णन 
देते हैं । 

१--जगव्‌ काय है, उसका कर्त्ता आवश्यक है । यह युक्ति ऊपर दी 
जा चुकी है । 


१ वही, मंगलाचरण । 


न्याय का ईश्वरवाद 
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२--प्रायोजन--सृष्टि के प्रारंभ में दो परमाणुओों को मिलाकर 
इंगणुक बनाना बिना ईश्वर के नहीं हो सकता । परमाणुओं का संयोग- 
कर्त्ता देश्वर है । 

३--छति--ईश्वर जगत्‌ को धारण करता है, अन्यथा शथिवी 
आदि ल्लोक गिर पढ़ें । 

४--पदात्‌ू--कपद़ा बुनने आदि की कलाएं गुरूशिष्य-प्रंपरा से 
चली आतो हैं। इनका आविष्कार प्रारंभ में ईश्वर द्वारा हुआ होगा । 
पतंजलि का कथन है कि ईश्वर प्राचीनों का भी गुरु है; उसकी कालकृत 
सीमा नहीं है । 

५--प्रत्ययतः--चेदों का प्रामाण्य ईश्वर से आया है। वेद जो यथार्थ 
ज्ञान उत्पन्न करते हैं इसका श्रेय ईरवर को है । 

६---भ्रतेः--अ्रति भी कद्दती है कि ईश्वर है । 

७, वाक्यात्‌ू--वेद वाक्यमय हैं, वाक्याव्मक हैं । इन वाक्यों का 
रचयिता होना चाहिए । 

म--संख्या विशेषात्‌ू--दो परमासुश्रों के मेल से दृयणुक बना जिससे 
ख्यजुकों और जगत्‌ की सृष्टि संभव हुईं । इस दो! संख्या की करना 
करनेवाला हेश्वर था | 

डदयन ने ईश्वर की सत्ता में एक और भी प्रमाण दिया है। पहले 
उन्होंने अरृष्ट की स्थापना की है और फिर यह दिखाया है कि अदृष्ट 
का नियमपूर्वक व्यापार ईश्वर के बिना नहीं हो सकता। “अददष्ट! को 
नियमितरूप से व्यापृत (न्यापारवान) करने से लिए ईश्वर अथवा एक 
बुद्धिमान और शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना आवश्यक है । 

इन युक्तियों का आधुनिक काल में क्‍या महत्व रह गया है, यह 
बताना कठिन है। भिन्‍्न-भिन्‍न व्यक्तियों को भमिन्‍न-भिन्‍न प्रकार की 
युक्तियां भच्छी मालूम होती हैं। अदृष्ट से संचालन श्रथवा कर्मफल के 
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नियमन के लिए ईश्वर की आवश्यकता है यह तक पुनर्जन्म और कर्स- 
सिद्धांत में विश्वास रखनेवालों के लिये काफ़ी महत्त्पूर्यां है। 

सन--मन नौ अन्यों में अंतिम त््य है। सुख, दुःख आदि की 
उपलब्धि का साधन मन है। मन एक इंद्विय है । प्रत्येक आत्मा एक 
अलग मन से संबद्ध है। मन परमाणुरूप और अनंत हैं । 

बच्यों का वर्णन हो चुका अब अन्य पदाथों का वर्णन करते हैं । 

वेशेषिक सूत्र में १४ गुण गिनाए गए थे, नवीन विचारकों ने उनमें 

नल सात और जोड़ दिए हैं। सूत्र में 'च! के 
09 प्रयोग से इन सात गुणों की ओर संकेत के, 

ऐसा ठीकाकारों का भत है (देखिये वेशेषिक सून्नोपस्कार) । विश्वनाथ 
कहते हैं, 

अथ द्॒व्याश्रिता ज्ञेया निर्गुणा निश्क्रिया गुणाः 

ध्र्थात गुण द्वब्यों के श्राश्रित रहते हैं; उनमें और गुण नहीं द्ोते, 
न॒ क्रिया होती है । चौबीस गुण यह हैं--रूप, रस, गंध, स्पशं, संख्या, 
परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, तृवत्व, स्नेह, 
शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, हव ष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म और संस्कार । 

नेन्रेन्द्रिय से आह्य गुण को 'रूप' कहते हैं जो सात प्रकार का है 
अर्थात्‌ सफ़ेद, नीला, पीला, हरा, लाल, कपिश और चित्र । पृथ्वी, जल 
ओर वायु रूपवान्‌ पदार्थ हैं। जल में अ्रभास्वर शुक्ल , अप्नि में भास्वर 
(चमकनेवाला) शुक्र गुण है । पृथ्वी में सातों रंग हैं । रस छुः प्रकार का 
है--मघुर, खट्टा, नमकौन, कट या कड़वा, कषाय और तिक्त। गंध दो 
पअकार की है, सुगंध और दुगंध | रपर्श शीतल, उष्ण और अ्रनुष्णाशीत 
( न गर्म न ढंडा ) तोन अकार का है। रस पुथ्वी ओर जल्ष में रहता हे, 
गंध पृथ्वी में, स्पर्श पृथ्वी, भ्ष और तेज में । नित्य पदार्थों, के रूपादि 
अपाकज और नित्य होते हैं । पाकज का अथ है अप्लि-संयोग-जन्य । 

एक, दो, आदि के व्यवहार का हेतु संख्या है | नर्वों व्रब्यों में रहती 
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है | मानव्यवह्ार (कम भौर ज़्यादा) के व्यवहार का कारण परिमाण है। 
वह चार प्रकार का होता है--अण, महत्‌, दौ्ध और हस्व । परमाशुओं 
और हृयणकों का श्रण परिमाण है | मन भी अण हे। घट का भहत्‌ 
परिमाण है; आकाश का प्रम महत्‌ या दीघ । दृयणक का हस्व परिमाण 
भी कद्दा जाता है। 
पृथक व्यवहार का कारण पृथक्त्व गुण है । सब द्वव्यों में रहता है । 
संयुक्त व्यवहार का हेतु 'संयोग' गुण है। संयोग का नाश करनेवाला 
गुण विभाग! है। 'परत्व” और “अपरत्व' देश और काल दोनों की अपेक्षा से 
होता है । दूर को 'पर' और समीप को 'अपर' कहते हैं। प्रथम पतन का 
असमवायिकारण गुरुत्व गुण है जो सिफ़े पृथ्वी और जल में रहता है । 
बहने का असमवायिकारण “द्रवत्व” हैं। पिंडीभाव ( पिंड बनने ) 
का हेतु स्नेह गुण है, जलमात्र में रहता है । कान से ग्रहण करने योग्य 
गुण शब्द है। नैयायिक शब्द को जैनियों की तरह द्वव्य नहीं मानते । 
शब्द नित्य भी नहीं है। शब्द दो प्रकार का है, ध्वन्यात्मक और 
वर्णाव्मक । भेरी आ्रादि का शब्द ध्वन्यात्मक होता है। संस्क्ृतभाषा 
वर्णातमक--शब्दमय है । सब प्रकार के व्यवहार का हेतु ज्ञान ही बुद्धि 
कहलाता है। वह स्छति और अनुभव भेद से दो प्रकार की है, इसका 
वर्णान हो चुका है । 
जो सबको अनुकल मालुम हो वह 'सुख” है। प्रतिकल महसूस 
होनेवाला “दुख है। इच्छा कामना को कहते हैं; क्रोध को द्वेष, प्रयत् 
कृति को । विद्वित कर्मों से धर्म उत्पन्न होता है; निषिद्ध कर्मों से अधर्म । 
संस्कार तीन प्रकार का है। वेग संस्कार पहले चार भूतों और मन 
में रहता है; भावना संस्कार आत्मा में | भावना अनुभव से उत्पन्न होती 
है और स्मरण का हेतु है। किसी चीज्ञ का रूप परिवतन, अन्यथा-भाव 
हो जाने पर उसे पहली दशा में पहुँचाने वाला “स्थिति-स्थापक संस्कार” 
है; यह पार्थिव पदार्थों में रहता है । गुणों का वर्णन समाप्त हुआ। 
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गतिमात्र को कर्म कहते हैं जो उत्लेपण, अपकेपण, आकुन्चन, 
प्रसारण और गमन भेद से पाँच प्रकार का है । 
उत्लेपण ऊध्वंदेश के संयोग का हेतु है; अपच्षेपण 
श्रधोदेश के । शरीर से संनिकृष्ट पदार्थ के संयोग का हेतु आकुश्चन, दूर 
पदार्थ के संयोग का हेतु प्रसारण कर्म है । इनके अतिरिक्त सबको “गमन! 
कहते हैं | 

अनेकों में उपस्थित, नित्य, एक पदार्थ सामान्य कहलाता है। 
सामान्य का अर्थ है जाति जेसे गोत्व जाति 
श्श्वव्व और मनुष्यत्व जाति | सामान्य ब्रच्य, 
गुण और कर्म में रहता है। सत्ता को 'परसामान्य' कहते हैं; द्वव्यत्व, 
गुणत्व आदि अपरसासान्य' हैं। पर और अपर आपेक्तिक शब्द हैं। 
पदार्थव्व जाति द्वव्यत्व' की अपेक्षा पर' है। इसका अथ यह हुआ कि 
पदार्थ के अंतर्गत के सव चीज़ें तो हैं हो जो द्॒त्य के अंतर्गत हैं; उनके 
अतिरिक्‍त चीज़ें भी हैं । 

नेयायिकों के अथवा न्‍्याय-वेशेषिक के अनुसार वस्तुओं के साधारण 
गुण, बहुत वस्तुओं में पाये जानेवाले गुण विशेष, का नाम सामान्य नहीं 
है । सामान्य गुण नहीं, एक अलग पदार्थ है । प्रत्येक सामान्य गुण 
को जाति या सामान्य नहीं कहते । अंधे बहुत होते हैं, पर अंघत्व जाति 
नहों हैं। प्रशस्तपाद के मत में जाति या सामान्य की स्वतंत्र सत्ता हे, 
व्यक्तियों से भिन्‍न । उन्होंने सामान्य की नित्यता पर ज़ोर दिया है। 
यह मत प्लेटो के मत से मिलता है। बौद्धों के अनुसार सामान्य को 
व्यक्तियों से अलग सत्ता नहीं होती । सामान्य या जाति सिफ नामों में 
रहती है, उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं माननी चाहिए | यदि गाय के 
व्यक्तित्व के लिये एक सामान्य की आवश्यकता है, तो गोत्व, अश्वत्व 
आदि सामान्यों का भी सामान्य होना चाहिये | गोत्व की तरह '“सामा- 
न्‍्यत्व' जाति भी होनी चाहिए जिसे नेयायिक नहीं मानते । सामान्य, 


कर्म पदार्थ 


सासान्य 
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विशेष, समवाय और अभाव में जाति नहीं रहती । विशेष श्रनंत हैं और 
अभाव चार; यह विशेषत्व और अ्रभावत्व जातियां नहीं हैं। जाति और 
व्यक्ति में समवाय संबंध रहता है | कभी न हूटनेवाला संबंध 'सम- 
वाय” कहलाता हे ! 

बौद्धों के अनुसार सब जातियां स्वेतरसेदरूप ( अपने से अतिरिक्त 
पदार्थों' के भेदस्वरूप) हैं ? गोत्व का अर्थ है 'गवेतरभेद'; अश्चत्थ का 
अर्थ है अश्वेतरभेद (गो या अश्व से इतर पदार्थों से भेद)। नित्य 
गोत्व अश्वत्व भ्रादि कहानी-मात्र हें | सब गोवों और घोड़ों के नष्ट हो 
जाने पर, प्रलयकाल सें, गोत्व, अश्वत्व आदि जातियां कहां रहती हैं ? 

दूसरे, यदि जाति व्यक्तियों से भिन्न है, तो उसका व्यक्तियों से अलग, 
व्यक्तियों के बिना भी प्रत्यक्ष होना चाहिए; यदि व्यक्तियों स भिन्‍न नहीं 
है तो व्यक्तियों के नाश के साथ उसका नाश हो जाना चाहिए | 

तोसरे, यदि जाति नित्य और प्रत्यक्षगग्य है तो उसका हर समय 
प्रत्यक्ष होना चाहिए । 

चौथे, भत्येक व्यक्ति में सम्पूर्ण जाति रहती है या जाति का कोई 
अंश ? यदि प्रत्येक व्यक्ति सें संपूर्ण जाति मानो तो बहुत सी जातियां 
हो जायेगी; भ्रत्येक गौ में अलग अलग गोत्व जाति होगी | दूसरी दशा 
में, व्यक्तियों में जाति के अंश रहते हैं यह मानने पर, बिना सब व्यक्तियों 
को इकट्ठा किये सम्पूर्ण जाति का अत्यक्ष न हो सकेगा । इन आश्षेपों के 
कारण जाति की वास्तविक सत्ता नहीं माननी चाहिए । 


यह आजक्षेप नेयायिकों और मीमांसकों दोनों के विरुद्ध बौद्धों ने 
उठाये हैं। प्लेटो के यूनिवसेल्स की भी ऐसी ही श्रालोचना की गई थी । 
उत्तर में कहा गया है कि व्यक्ति में जाति की अभिव्यक्ति द्ोती है । व्यक्ति 
की उत्पत्तिया नाश से जाति की अभिव्यक्ति प्रकटया नष्ट हो जाती है 
न कि स्वयं जाति । व्यक्तियों से अतिरिक्त जाति की सत्ता का अनुभव 


| 
| 
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होता है, इसलिये अनुभव के बल पर सामान्य पदार्थ स्वीकार करना 
चाहिए ।* 
विशेष नित्य द्वव्यों ( परमाजुओ्रों, आकाश, काल आदि ) में रहते हैं 
विशेष और अनन्त हैं | 'विशेष' की उपस्थिति के कारण 
; ही एक परमाण दूसरे परमाणुओं से और एक 
पदार्थ' दूसरे पदार्थों से अलग रहता है | घटादि अनित्य पदार्थों में विशेष 
नहीं माने जाते। आलोचकों का विचार है कि विशेष” वेशेषिक की--- 
वेशेषिक नाम “विशेष! से ही पढ़ा है--सबसे व्यथ' धारणा है । यदि 
परमाणुओ्रों को एक दूसरे से भिन्‍न करने के लिये असंख्य विशेषों को 
आवश्यकता है तो पिशेषों को भिन्‍त करने के लिये और किसी की आव- 
श्यकता क्यों नहीं ? यदि विशेष अ्रपने आप भिन्‍न रह सकते हैं तो पर- 
माणुओं में भो स्वतः भेद रह सकता है। विशेष पदार्थ सानने से अन- 
वस्था दोष आता है । 
नित्य संबंध को समवाय कहते हैं। अयुतसिद्ध पदार्थों में समवाय 
संबंध रहता है । जिन दो पदार्थों में एक दूसरे 
के आश्रय से ही रह सकता है उन्हें “श्रथुत- 
सिद्ध! कहते हैं। अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति- 
व्यक्ति, विशेष-नित्यद्वत्य यह “अयुत-सिद्ध' पदार्थ हैं । इनमें समवाय संबंध 
रहता है । 
वेशेषिक का अंतिम पदाथ “अभाव! है | यह चार प्रकार का है, 
प्रागभाव, अध्वंसाभाव, अ्न्योन्याभाव, और 
श्रत्यन्ताभाव | 
प्रागभाव अ्रनादि और सान्‍त होता है | उत्पत्ति से पहले घट का 
अ्नादि प्रागभाव होता है जो घट को उत्पन्ति से नष्ट हो जाता है । 


समवाय 


अभाव 


है देखिए शा दीपिका (निरंय सागर प्रेस) पृ० १०१ 
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प्रध्यसाभाव सादि ( आदि वाला ) और अनंत होता है | उत्पत्ति 
के बाद नाश होने वाले घट का अभाव इसी प्रकार का होगा । 

तीनों कार्लों के श्रभाव को अत्यंताभाव कहते हैं। खपुष्प ( आकाश- 
कुसुम ) और शशम्शज्ञ का अत्यन्ताभाव है | 

एक वस्तु का दूसरी वस्तु में जो अभाव होता है उसे “अन्योन्याभावः 
या पारस्परिक अ्रभाव कहते हैं | घट का पट में अभाव है और पट का घट में | 

अभाव पदार्थ को सानना आवश्यक हैं| यदि वस्तुओं का अभाव न 
हो तो सब पदार्थ नित्य हा जायं; किसी का नाश न हो सके । यदि 
प्रागभाव को नसाना जाय तो सब वस्तुओं को अनादि मानना पड़ेगा । 
यदि प्रध्वंसाभाव को न मानें तो वस्तुओं का कभी नाश न होगा। यदि 
श्रन्योन्याभाव की सत्ता से इनकार किया जाय, तो वस्तुओं में भेद नहीं 
रहेगा; यदि अत्यन्ताभाव को कल्पना न की जाय तो सर्वत्र सब चीज़ों को 
सत्ता संभव हो जायगी । * 

सात पदार्थों का वर्णन समाप्त हुआ | संसार की कोई चीज़ इन सात 
पदार्थों के बाहर नहीं रह जाती; इसलिये सात ही पदार्थ हैं, ऐसा 
सिद्ध होता है । 

न्‍्याय-वेशेषिक के दार्शनिक सिद्धांत मनुष्यों की सामान्य बुद्धि के 
न्याय-वैशेषिक का मह्व; अनुकुल हैं । जड़ और चेतन का स्पष्ट भेद 

उसकी आलोचना. ताक्तिक मान लिया गया है। पदार्थों में ज़्बद॒स्ती 
एकता लाने की कोशिश नहीं की गई है । पृथ्वी, जल आदि भूत्तों को 
सर्वथा भिन्न मान लिया गया है। पचास वर्ष पहले योरप के वेज्ञानिक 
तर्वों में श्रांतरिक भेद मनाते थे परंतु अब सब तत्तों को विद्युद्णुओं 
में विश्लेषणीय माना जाता है। विद्युदणु या विद्युत्तरंगें ही आधुनिक 
विज्ञान के अनुसार विश्व का अ्रंतिम तस्व हैं । आत्मा को शरीर, इंद्वियों 
आदि से भिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने प्रबल युक्तियां दीं। इन 

* राधाकृष्णन, भाग २, पृ० १२१ 
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युक्तियों का प्रयोग सभी आस्तिक चिचारकों ने किया है। ईरवर को सिद्धि के 
लिय्र तो न्याय की युक्तियां प्रसिद्ध ही हैं । भारत के किसी दूसरे दाशेनिक 
संप्रदाय ने ईश्वर को सिद्ध करने की इतनी कोशिश नहीं की | उदयना- 
चाये की 'कुसुमांजलि” भारतीय दुर्शन साहित्य में एक विशेष स्थान 
रखती हैं । 

वेशेषिक सूत्रों में ईश्वर का वर्णन नहीं ६€ | विद्वानों का अजुमान है 
कि वेशेषिक पहल अनीश्वरवादोी था | वास्तव में न्याय ओर वेशषिक दोनों 
में जड़वादी प्रवासि पाई जाती है । जीवात्मा और परमात्मा को पृथ्वी 
आदि जड़भूत्तों के साथ जकड़कर वर्णन कर दिया है। जनों का जीव-अजीव 
जैसा विभाभ न्याय-वेशेषिक में नहीं हैं। द्वव्य की अपेक्षा शब्द को गुण 
मानना ज़्यादा आधुनिक हैं। सामान्य की अलग सत्ता मानना स्थूत्व 
सिद्धांत है । वेशेषिक-कारन सामान्य और विशेष को बुरुयपेक्ष या बुद्धि 
मूलक, बौद्धिक पदार्थ, बतलाया हे जा ठीक मालूम होता हैं । द्वब्य, 
गुण आदि की आलोचना के बारे में आगे वर्णन होगा | 

न्‍्याय-वशषिक सब आत्माओं को विभु मानते हैं । यदि सब आत्मा 
विभु हैं ता सब का सब शरीरों और मनों से संसर्ग होता होगा, जिसका 
परिणाम हर एक का सब मनुष्यों के हृदय या मस्तिष्क का ज्ञान होना चाहिए । 
प्र-चित्त-ज्ञान साधारण बात होनी चाहिए । परन्तु ऐसा नहीं है । 
क्यों ? क्योंकि आत्मा का एक विशेष मन स॑ संबद्ध होना अदृष्ट” के अधीन 
है। वस्तुतः अदृष्ट न्‍्याय-वैशेषिक की कठिनाइयों या कर्मियों का ही दूसरा 
नाम है | सृष्टि के आरंभ में परमाणुओं की गति भी अद्ृष्ट से होती है । 
बहुत सी व्यापक आत्माओं के बदले एक चेतन्य शक्ति को मानना ज़्यादा 
संगत है । जीवों का भेद मन आदि की उपाधि से सिद्धू हो सकता है। 
यह वेदांत का सिद्धांत है । 

परंतु न्‍्याय-वेशेषिक की आत्मा चेतन नहीं है । चेतन्य आत्मा का 
गुण है जो आजा जाता रदता है। जब ज्ञान उसपब्र होता है, तब जीव 
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में चैतन्य भी उत्पन्न हो जाता है। मात दशा में जीव में इन्द्रियों के न 
होने से ज्ञान नहीं रहता, इसलिये चेतन्य भी नहीं होता । मुक्त जीव जड़ 
होते हैं | यदि चेतन्य गुणा उत्पादन-शील है, तो आ्रात्मा भी वैसी ही हो 
सकती है । इस प्रकार आत्मा अनित्य हो जायगी । 

मोक्षदशा में जीव में सुख भी नहीं होता । दुःख के अत्यंत अभाव 
का नाम ही मोक्ष है | निरानंद जड़ावस्था जिसे नेयायिक मोक्ष कहते हैं, 
स्पृहरणीय नहीं मालूम होती ! 

न्‍्याय-वेशेषिक का मत श्रौत या वेद-सूलक नहीं है। उपनिषददों में 
ब्रह्म और मुक्त पुरुष के आनंदमय होने का स्पष्ट वर्णन है । “ब्य के आनंद 
को जानने वाला कभी भयभीत नहीं होता । उसी को पाकर शआआानंदी होता 
है? इत्यादि | नेयायिक श्रुति पर नहीं, तक॑ पर निभर रहते है।” भारतीय 
तकंशास्त्र को उन्होंने महत्वपूर्ण विचार और सिद्धांत दिये हैं। तर्कशास्तर 
की उन्नति का आधा श्रेय नेयायिकों को और आधा जेन, बोद्ध आदि 
विचारकों को मिलना चाहिए | 


3 नैयायिक व्याख्या के अनुसार श्रति के आनन्द-युक्तः का अथ 'दःख-रहितः 
ही है। स्पष्ट शब्दों में श्रुति का तिरस्कार न्याय ने कभी नहीं किया । 


तोसरा अध्याय 
सांख्य-योग 


प्रोफ़ेसर मेक्‍्समूलर वेदांत के बाद सांख्य को भारतवर्ष का सबसे 
महत्वपूर्ण दर्शन मानते हैं । अन्य दर्शनों कौ भाँति सांख्य के सिद्धांत भी 
अ्रत्यंत प्राचीन हैं । हम देख चुके हैं कि कठ, श्वेताश्वेतर और मेतन्रायणी 
उपनिषद्‌ में सखांख्य के विचार पाए जाते हैं | भगवद्गीता में भी प्रकृति 
और तीन गुणों का विस्तृत वर्णन है । महाभारत के अनुगीता में पुरुष 
और अकृृति का भेद समझाया गया है । पुरुष ज्ञाता हैं तथा अन्य चौबीस 
तत्व झेय । प्रकृति और पुरुष का भेद-ज्ञान हो जाने पर मुक्ति हो जाती 
है। परंतु अनुगीता पुरुषों की अनेकता को उपाधिमूलक मानती है । 
वास्तव में पुरुष एक दें जिसे ईश्वर कहते हैं | अब तक सब ग्रथों का 
सांख्यसेश्वर सांख्य था । 

सांख्य-दुर्शन को वेज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 
है। श्वेताश्वेतर में 'कपिल' शब्द आत्ता है । 
भगवद्‌गीता में भगवान्‌ ने कपिल को अपनी 
विभूतियों में गिनाया है--सिद्धों में कपिल मुनि में हूं (सिद्धानां कपिल्नो 
सुनिः) । कपिल को विष्णु का अवतार भी बताया जाता है (देखिये 
भागवत पुराण) | श्री राधाकृष्णन्‌ कपिल को बुद्ध से एक शताब्दी पहले 
का ख्याल करते हैं (दे० भाग २ पु० २५४) | कट्दा जाता है कि “सांख्य 
प्रवचन सूत्र” और “तत््वसमास” कपिल की कृत्तियां हैं, पर इस विषय में 
कोई निश्चित प्रमाण नहीं दिया गया है । 

सांख्य दर्शन पर सबसे प्राचीन उपलब्ध अंथ ईश्वरकृष्ण विरचित 


सांख्य का साहित्य 
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पसांख्यकारिका! है। इस अंध में सिफ्रे ७२ छोटी छोटी कारिकाओं में 
सांख्य दर्शन का पूरा परिचय दें दिया गया हैं | यह कारिकाएं श्रार्या छुंद 
में हैं। कारिकाएं तोसरी शताब्दी ईसवी की बतलाई जाती हैं। किन्हीं 
गौढ़पाद ने कारिकाओं पर ठीका लिखी है | यह गोड़पाद शायद मांडू- 
क्योपनिषद्‌ पर कारिकाएँ लिखनेवाले गोड़पाद से मिन्‍न हैं । दोनों गोड़- 
पादों के सिद्धांतों में बहुत अंतर है | कारिकाकार गौड़पाद श्री शंकराचार्य 
के गुरु के गुरुऔर मायावाद के आदि प्रत्र्तक कहें जाते हैं । उनके विषय 
में हम आगे लिखेंगे | सांख्य-ऋरिकाओं पर वाचस्पति सिश्र ने भी टीका 
की है जो 'सांख्य तत्त कौमुदी” के नाम से असिद्ध है । अपनी व्याख्या के 
आरंभ में श्री वाचस्पति ने महासुनि कपिल, उनके शिष्य शआआसुरि, पद्चनशिखा- 
चार्य्य तथा ईश्वरक्ृष्ण को नमस्कार किया हैं। कारिकाओं पर नारायण ने 
सांख्य-चंद्विका' की रचना की है । 

प्राफ़ेतर मैक्ससमूलर ने अपने 'लिक्स सिस्टम्स आफ इंडियन 
फिल्लांसफी' नामक अ्रथ में यह सिद्ध करने की चष्टा की है कि “'तत्त्समास' 
पुस्तिका सांख्य कारिकाओं से प्राचीन हैं । अन्य दर्शनों के प्राचीन सूत्रों 
की भाँति सांख्य के सूत्र नहीं पाये जाते। उक्त प्रोफ़ेसर 'तरवसमास' 
को सूतन्रस्थानी समझते हैं ।' परंतु डनको इस सम्मति का आदर नहीं 
किया गया हैं। प्रोफ़ेसर कीथ ने उक्त मत का तीच्न खंडन किया हैं । 
'स्वसमास' की भाषा कारिकाश्रों से नवीन मालूम हीती हैं । 'स्वंदुर्शन- 
संग्रह” में माधघवाचाय तस्वसमास का ज़िक्र नहीं करते । 'सर्वदर्शनसंग्रह' 
में 'सांख्य-अवचन-सूत्र' की ओर भी संकेत नहीं हैं। माधव” का समय 
चौदहवीं शताब्दी है (४३८० ई०), इसलिये कुछ विद्वान्‌ सांख्यसूत्र को 
बहुत बाद की रचना मानते हैं । 

सांख्य सूत्रों पर श्री विज्ञानभिन्च (सोलहवों शताब्दी) ने “सांख्य- 
प्रवचन भाष्य” लिखा है। विज्ञानभिक्तु सूत्रों को कपिल की कृति मानते 

१ देखिए ए० २६४ 
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हैं। सूत्रों में बहुत सो बातें नई पाईं जाती हैं । उनमें न्याय, वेशेषिक, 
विज्ञानवाद, शूल्यवाद आदि सब का खंडन है। सूत्रों में श्रति का महत्त्व कुछ 
बढ़ जाता है; सूत्रकार बार-बार यह सिद्ध करने कीं कोशिश करता है कि 
उसका मत श्रुति के अनुकल है। अद्वे तपरक श्रुतियां सब जीवों की 
एकता बतल्लाती हैं । सून्नकार का कथन हें कि यह एकता आत्म-जाति की 
एकता है, इस लिये खांख्य का श्रुति से विरोध नहीं है ( नाद त-भश्रति 
विरोधो जातिपरत्वात्‌) । सूत्रों पर वेदांत का प्रभाव स्पष्ट दिखाई देता हे । 
प्राणों को महिमा बढ़ जाती है। विज्ञान भिन्तु ने शांकर मायावाद का 
तीव्र खंडन किया हैं और यह दिखाने की कोशिश की हैं कि सब दुर्शन 
एक ही सत्त्य का उपदेश करते हैं । विज्ञानभिक्षु के मत में सांख्य निरीश्वर- 
वादी नहों है । सांख्यसूत्र कहता है कि ईश्वर की सिद्धि नहीं होती 
( ईश्वराखिद्ध : ), भत्यक्ष और अनुमान ईश्वर को सिद्ध नहीं कर सकते । 
श्रूति भी प्रधान (प्रकृति) का महिमा गान करती हैं या मुक्त पुरुष का | 
विज्ञानमिक्षु कद्दते हैं कि यह आचाये का 'प्रौद्याद' है । अन्यथा आचाय॑ 
“ईश्वरासिद्धेः की जगह”, 'ईश्वराभावात्‌' ऐसा सूत्र बनाते । 
विज्ञान भिक्षु ने सांख्यसार! 'योगवारत्तिक'; योग-सार-संग्रह” और 
अद्यासूत्र पर “विज्ञानाम्त' नामक टीका भी लिखी हे । 
सांख्य और योग में उतना ही धनिष्ठ संबंध दे जितना कि न्याय 
योगद्शन ओर उसका ओर वेशेषिक सें । तत््व-दुर्शन सें सांख्य ओर 
साहित्य योग का मतेक्‍य हें। योगदशन में पुरुषों से 
सिश्ष ईश्वर को भी साना गया है, यही सेदु है | परंतु वास्तव में योग का 
ईश्वर साधारण लोगों का ईश्वर नहों मालूम पढ़ता । उसका सष्टि-रचना 
में कोई हाथ नहीं हैं । उस तक पहुँचना जीवन का उद्दे श्य भी नहीं है। 
योगसूत्र सिरेफ़॑ यही कहता है कि सन को एकाम्न करने के लिये ईश्वर- 
प्रशिधान भी एक मार्ग हैं। ईश्वर का ध्यान एकमान्न मार्ग नहीं है; 
बिना ईश्वर से संबंध रक्खे भी साधक मुक्त हो सकता है । कुछ विद्वान्‌ 
१७ 
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जैनियोँ के मुक्त जीव और योग के ईश्वर में साइश्य देखते हैं । जनी भी 
मुक्त जीव को ईश्वर या परमात्मा कहते हैं । डनका सुक्त जीव भी योग 
के ईश्वर को तरह स्वंज्ञ होता है। लेकिन योग का ईश्वर सिऱ मुक्त 
पुरुष नहीं मालूम होता । मुक्त पुरुष तो कंचल्य (केवलता, इकलापन) 
में स्थित रहता है; उसे पूव पुरुषों का गुरु और सर्वज्षता के बीज का 
आधार नहीं कह सकते । कंवल्यावस्था में प्रकृति का ज्ञान नहीं रह सकता । 


योग को सांख्य का व्यावहारिक पूरक कहना चाहिए। चिक्तकृत्तियों 
का निरोध कैसे हो जिससे केवर-यप्राप्ति हो, यही बताना योग का उद्द श्य 
है । पुरुष वास्तव में प्रकृति स भिन्न हैं; इस भिन्नता का व्यावहारिक अनु- 
भव थोग से हो सकता है। योगद्वारा चित्त-शुद्धि हुये बिना केवल-ज्ञान 
की उत्पत्ति असंभव है ! 


योग की घारणा बहुत प्राचीन हैं। अथवेबद में योगढ्वारा अलौकिक 
शक्तियां ग्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है। कढ, तेत्तिरीय और 
मैत्रायणी उपनिषदों में योग का पारिभाषिक अर्थ में प्रयोग हुआ है। 
मेत्री उपनिषद्‌ में षदड्ज्ञ योग का वर्णुन हैं। ललितविस्तर में लिखा हैं 
कि बुदछु जी के समय में तरह-तरह की यौगिक क्रियायें प्रचलित थीं। 
पिटकों में योग द्वारा चित्त स्थिर करने का वर्णन पाया जाता है । गीता 
ओर महाभारत में सांख्य और योग का नाम साथ-साथ लिया जाता है । 
जनधर्म और बौद्धधर्म दोनों योग की व्यावहारिक योग्यता में विश्वास 
रखते हैं । 


पतंजलि के योगदशन में विखरे हुये योग-संबंधी विचारों का वेज्ञा- 
निक ढंग से संग्रह कर दिया गया है | योग-सूत्रों की शेली बढ़ी सरल है; 
शब्दों का चुनाव सुन्दर है। व्यास-भाष्य (४०० ई०) योग सूत्रों पर 
माननीय दीका है | राजा भाज की “भोजदबृत्ति! व्यास-भाष्य के ही आधार 
पर लिखी गई हैं ओर अधिक सरल है। वाचस्पति मिश्र ने व्याससाप्य! 
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पर “तत्ववेशारदीः लिखी। चिज्ञानभिछु ने 'योगवात्तिक लिखा है । यह 
योगभाष्य” और 'योगसार' पर टीका है | 
नीचे हम सांख्य-कारिका के कुछ उद्धरण अनुवाद-सहित देते हैं। 
पाठक देखेंगे कि थोड़े शब्दों में कारिका-कार ने 
सांख्य के सिद्धांतों को केसे स्पष्ट रूप में प्रकट 
किया है। गागर सें सागर भरने की कला भारतीय दाशनिकों के हो 
हिस्से में श्राई थी । 
तीन प्रकार के दुःखों की निवृत्ति तत्वज्ञान के बिना नहीं हो सकती । 
इसलिये, व्यक्त, अव्यक्त और पुरुष का ज्ञान संपादन करना चाहिए । 
मूलप्रकृतिरविक्ृतिमहदाद्याः प्रकृतिविकृतयः सप्त 
पोडशकस्तु विकारों न प्रकृतिनविकृृतिः पुरुष: ॥३॥ 
अर्थ:--मुल प्रकृति (प्रधान या श्रब्यक्त) किसी की विकृति या विकार 
नहीं है; महत्‌, अहंकार और पाँच तन्मान्राएं यह प्रकृति और विक्ृति दोनों 
हैं; सोलह--पंचभूत, देश इंद्वियां और मन--विकार हैं, यह किसी की 
प्रकृति नहीं होते । परुष न प्रकृति है न विकृति । 
हेतुमदनित्यमव्यापि सक्रिय मनेक माश्रितं लिज्लम्‌ 
सावयवं परतन्त्र व्यक्त विपरीत मव्यक्तम्‌ ॥१०॥ 
अर्थ :--व्यक्त का लक्षण बतलाते हैं। व्यक्त हेतुवाला, श्रतएव 
अ्नित्य है; व्यापक नहीं है, क्रियाचान हे; व्यक्त अनेक हैं, प्रत्येक पुरुष की 
बुद्धि आदि अलग होते हैं; अपने कारण के आश्रित है। प्रधान का लिंग 
श्रथांत्‌ अनुमान कराने चाला है; सावयव अर्थात्‌ हिस्सों वाला हैं; परतंत्र 
अर्थात्‌ अ्रव्यक्त पर निर्भर रहने वाला है। प्रकृति इन खब बार्तों में व्यक्त 
से विरुद्धधर्म वाली हे । 
त्रिगुण मविवेकि विषयः सामान्य मचेतन प्रसव्धर्मि 
व्यक्त तथा प्रधान तद्‌ विपरीतस्तथा च पुमान्‌ ॥६१॥ 
अर्थ :--व्यक्त और अव्यक्त या प्रधान के सामान्य गुण यह हैं-- 


कुछ कारिकाएं 
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सत्‌, रज, तम गुणवाल्ा होना, विवेक-हीनता, विषय या ज्ञेय होना, 
सामान्य अर्थात्‌ बहुत पुरुषों के लिये एकसा होना, अचेतनता, प्रसव 
घर्मी या उत्पादनशील होना । दसवीं और ग्यारहवीं कारिका में व्यक्त 
और अच्यक्त के जो गुण बतलाये गये हैं, पुरुष में उनसे विपरीत गुण 
पाए जाते हैं । 
नोट--द त्वीं कारिका में व्यक्त का एक गुण 'अनेकत्व” भी बतलाया 
गया है । एक पुरुष में इसके विपरीत 'एकत्व, गुण मानना चाहिये ? तब 
तो सांख्य और वेदान्त का एक बड़ा भद्‌ जाता रहेगा । 
प्रीत्यप्रीति बिषादात्मका: प्रकाशप्रवृत्ति नियमार्थो: । 
अन्योउन्याभिभवाश्रय जनन मिथुन वृत्तयश्च गुणाः ॥१२॥ 
सर््वं लघु प्रकाशकमिष्ट मुपष्सभक॑ चल॑ च रजः 
गुरु वरणकमेवहि तमः प्रदीपवच्चार्थता बृत्ति ॥१३॥ 
अर्थ :--सतोगुण, रजोगुण, और तमोगुण क्रमशः प्रीति, श्रप्नीति 
ओर विधादात्मक हैं। सतोगुण प्रकाशक हैं; रजोगुण प्रवतंक ( क्रिया में 
लगाने वाला ) है; तमोगुण कर्म से रोकनेवाल्ा, आलस्योत्पादक है । 
तीनों गुण एक दूसरे को दबा लेते हैं, एक दूसरे में रहते हैं, एक दूसरे 
को उत्पन्न करते हैं, एक दूसरे के साथ रहनेवाले हैं । 
सच््वगुण को हलका और प्रकाशक मानते हैं, रज को उपष्टभ करने 
वाला और चलनात्मक, तम को भारी और काम से रोकनेवाल! । जैसे 
बत्ती, तेल और दीपक भिन्न होने पर भी एक प्रयोजन को पूरा करते हैं, 
वेस ही तीनों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर कार्य-सस्पादन 
करते हैं । 
प्रक़तेमेहान्‌ ततोडहंकारस्तस्माद्गणश्च षोडशकः 
तस्मादपि षोडशकात्‌ पंचभ्य: पंचभूतानि ॥२२। 
श्र्थ :--अकृति से महत्तत्व ( बुद्धि ), बुद्धि से अहंकार, उससे 
सोलनइ का समूह, उनमें से पाँच से पंचभूत प्रादुभृत होते हैं । 
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अभिमानो5हंकारस्तस्मात्‌ द्विविधः: अवबतंते सर्गः । 
एकादशकश्च गणस्तन्मात्रापञ्चकश्चेव ॥२४॥ 
अर्थ :--अभिमान को अहंकार कहते हैं, उससे दो प्रकार की सृष्टि 
प्रवर्तित होती है, ग्यारह इन्द्रियाँ ( पाँच कर्मेन्द्रिय और मन ) तथा 
पांच तन्मात्राएं | मन को प्राणेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय दोनों सममना 
चाहिए ( उभयात्मकं मनः ) | 
ऊध्वसत्वविशालस्तमोविशालश्च मूलतः सर्गः । 
मध्ये रजोविशालो ब्रह्मादिस्तस्बपर्यंन्तः ॥६४॥ 
अर्थ :---ऊध्व श्लोकों में सतोगुण की प्रधानता है, पशु, स्थावर आदि 
सृष्टि में तमोग्रुण का श्राधान्य है, मनुध्यादि सृष्टि और पृथ्वी लोक में 
रजोगुण की बहुलता है । 
वत्स विवृद्धिनिमित्त क्षीस्‍स्य यथा प्रवृत्तिरज्ञस्य । 
पुरुषविमोक्षनिमित्त तथा प्रवृत्ति: प्रधानस्य ॥२७॥ 
अर्थ: - जैसे बछुड़े की पुष्टि के लिए ज्ञानशून्य भी गो का दूध बहने 
लगता है, इसी प्रकार भ्रचेतन होने पर भी, पुरुष की मुक्ति के लिए, 
प्रधान की प्रवृत्ति होती है | 
रंगस्थ दुर्शयित्वा निवत्तते नतकी यथा रब्जात्‌। 
पुरुषस्य तथात्मानं प्रकाश्य विनिवतंते अकृतिः ॥६&६॥ 
अर्थ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप अकट करके नतकी ( नाचने 
वाली ) नृत्य करने से रुक जाती है; वेसे ही पुरुष पर अपना स्वरूप प्रकट 
करके प्रकृति निवृत्त हो जाती है। 
तस्माज्न बध्यतेडद्धा न मुच्यते नापि संसरति कश्चित्‌ । 
संसरति बध्यते मुच्यते चनानाश्रया प्रकृति : ॥६२॥ 
अर्थ :--वास्तव में न ॒पुरुषबद्ध होता हे न मुक्त; विभिन्न रूपों में 
प्रकृति ही बैँघती, छूटती और संसरण ( एक जन्म से दूसरे में जाना ) 
करती है । 
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इसके बाद हम योग-दर्शन के कुछ सूत्रों का अनुवाद देते हैं; कुछ 
सुन्दर सृश्र भी दे देते हैं, जिन्हें पाठक याद रख सकते हैं । थोगदर्शन के 
चार पाद हैं, समाधिपाद, साधनपाद, विभूतिपाद और कंवल्यपाद ! 
इनमें दाशनिक दृष्टि से समाधिपाद का पहला नंबर है। विभूतिपाद में 
योग से प्राप्त होने वाली सिद्धियोँं का वर्णन है | साधनपाद में योग के 
आठ अंगों का वर्णन है और केवल्यपाद में मोक्ष का । 

अथ योगानुशासनम्‌ १।१ 

अब योगानुशासन ( योग संबंधी शिक्षा या योगशास्त्र ) का आरंभ 

करते हैं । 
योगश्चित्तवृत्ति निरोधः । 
चित्त की कृत्तियों के निरोध का योग” कहते हैं । 
तदा व्ष्ट्ुः स्वरूपेडवस्थानम्‌ |१।३ 

चित्त-वृत्तियों का निरोध हो जाने पर द्वप्टा ( पुरुष ) को अ्रपने स्वरूप 

में अवस्थिति या स्थिति हो जाती है । 
वृत्तिसारूप्यमितरतन्र । ११४ 

योगावस्था के श्रतिरिक्त दुशाओं में चित्त किसी न किसी वृत्ति के सरूप 
या समानरूप होता हैं । 

वृत्तियां पांच हैं, प्रमाण, विपयंय, विकल्प निद्रा और स्मृति ।।६। 

प्रमाण तीन हैं, प्रत्यक्, अनुमान और आगम । मिथ्या-ज्ञान को 
विपर्यय कहते हैं । जिसके ज्ञेय पदार्थ की सत्ता ही न हो उस ज्ञान को 
विकल्प कहते हैं । अ्रभाव प्रत्यय ही जिसका आलंबन हो उस कृत्ति को 
निद्ग कहते हैं | अनुभूत विषय का ध्यान स्मृति कहलाता है |१।७११ 

अभ्यास वेराग्याभ्यां तन्निरोध: ।१॥१२ 

अभ्यास और वेराग्य से इन वृत्तियों का निरोध होता हैं । चित्त को 
स्थिर करने का प्रयत्न अभ्यास है । बहुत काल तक अभ्यास करने से ही 
फल्ष मिलता है। 
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सब प्रकार के ऐहिक और पारलौकिक ( स्वग के ) भोगों में इच्छा 
न होना वेराग्य है ।१।१९ 

सम्प्ज्ञात समाधि में वितक, सूच्मविचार, आनंद या अहंभाव बना 
रहता है । इसे सालंवन समाधि भी कहते हैं । असम्प्रज्ञात समाधि में 
सब वृत्तियों का विराम हो जाता है; केत्रल संस्कार ही शेष रह जाते हैं । 
यह निरालंवन समाधि की दशा है । 

जिनका उपाय तीच वेग वाला है---जा बहुत उत्साह से अ्यत्न करते 
हैं---उन्हे' योगावस्था जल्दी प्राप्त होती है ।१।२१ 

इेश्वर प्रणिधानाद्वा ।9२३ 

अथवा ईश्वर के प्रणिधान से समाधिलाभ होता है। ईश्वर किसे 
कहते हैं ? 

कलेश कर्म विपाकाशग्ररपरास्टृ८ट : पुरुषविशेष इश्वरः ।१।२४ 

पांच क्लेशों, कर्म, कर्मफल,, और आशय ( कर्म-वासनाएं ) इनसे 
असंस्पृष्ट (न छुआ हुआ ) पुरुष विशेष ईश्वर है। व्यास-भाष्य 
कहता है :--- 

केवल्य ग्राप्तास्त्हिं सन्‍्ति बहवः केवलिनः ते हि बन्रीणि बंधनानि 
छित्वा केवल्य प्राप्ता: | ईश्वरस्थ च तत्संबंधो भूतो न भावी । 

अर्थात्‌--पुरुष विशेष का अर्थ सिफ्न मुक्त पुरुष नहीं है । सुक्त पुरुष 
वे हैं जो पहले बंधन में थे और अब बंधन काटकर कंवल्य को प्राप्त हुये 
हैं। इंश्वर का तो बंधन से संबंध न कभी हुआ न होया । वह सदा से 
मुक्त और सदा से ईश्वर है। इस प्रकार ईश्वर जेनमत के तीथंकरों से 
भिन्‍न है । 

ईश्वर में निरतिशय सर्वज्ञता का बीज है--ईश्वर में सर्वेज्ञता परि- 
स्रमाप्त हो जाती है ।१।२९ 

कालकृत सीमा से रहित होने के कारण ईश्वर प्राचीनों का भी गृरु 
है ।१।२६ 
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ईश्वर का वाचक प्रणव या ओडरेम्‌ है; उसका जप करने का अभि- 
प्रषयथ उसके अर्थ की भावना (विचार) करना है (१॥२७,२८ 

इरवर-प्रणिधान या ओकार के जप से श्रत्यक्‌ चैतन्य का अधिगम 
ओर अंतरायों (विज्नों) का अभाव होता है |१।२६ 

यथाभिमत ध्यानाद्वा ।१।३६ 

अथवा जिस वस्तु में जी लगे उसका ध्यान करने से (योगावस्था 
मिलती है) | 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रशिधान यह क्रियायोंग है ।२।१ । 

अविया, अस्मिता, राग, है प और अभिनिवेश यह पांच क्लेश हैं | 
इनमें अविद्या शेष चार का मूल हे। अ्नित्य को नित्य, प्रशुचि को 
पवित्र, दुःख को सुख भौर अनात्मा को आत्मा सममना श्रविद्या है | द्रष्ट 
ओर दर्शनशक्ति (डुद्धि) को एक समझना अस्मिता हे । 

यम, नियम, श्रासन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधि यह आठ ( योग के ) अंग हैं। अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अ्रह्मचय 
ओर अपरिग्रह ( पराई चीज़ न लेना ) यद्ट पांच यम हैं । जाति, देश, 
काल आदि के विचार बिना यह 'सावंभौम महात्रत? हैं । शौच, संतोष, 
तप, स्वाध्याय, ईश्वर-प्रणिधान, यह नियम हैं । जो अट्टिंसा का पूर्णख्र 
से पालन करता द्वै उसका किसी से वैर नहीं रहता । सत्यवादी की क्रियायें 
सफल होती हैं । अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ठा से सब रत्न पास रहते 
हैं। अह्मचर्य से वीर्य का ज्ञाभ हाता है। संतोष से अनुत्तम सुख 
मिलता है। 

स्थिर सुख जिस दशा में हो उसे आसन कहते हैं | प्राणायाम करने 
से विक्षेप दूर होते हैं और प्रकाश का आवरण क्षीण होने लगता है; मन 
की धारणा में योग्यता बढ़ती है | 

देश विशेष में चित्त को लगाना धारणा कहलाती है । सूर्य में मन 
का संयम करने से जगत्‌ का ज्ञान होता है; चंद्रमा में करने से ताराओं 
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की गति का; कण्ठकूप में करने पर भूख प्यास जाती रहती है । अणिमा, 
लघधिमा, वच्न के समान शरीर हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां हैं । 
सिद्धियों में भी वेराग्य हो जाने पर दोष-बीजों का क्षय दो जाने से 
केवल्य-प्राप्ति होती है । 
सर्व (बुद्धि) और पुरुष के शुद्धि-साम्य हो जाने पर मोक्त होता 
है | (३५५) 
पुरुषार्थ-धून्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः केवल्य । 
स्वरूप प्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति)! ।४।३४ 
पुरुषाथशून्य गुय जब अपने कारण में लय हो जाते हैं तब केवल्य 
होता है; अथवा चैतन्याशक्ति (पुरुष) का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित होना 
मोक्ष है । 


सत्कायवाद 
सांख्य-योग के अन्य तात्तिक सिद्धांतों को समझने से पहले हमें 
सांख्य का कार्य-कारण संबंधी मत समर लेना चाहिए | सांख्य जगत्‌ के 
मूल तत्त्व प्रकृति का अनुमान सत्कार्यवाद पर निर्भर है। न्याय-वेशे षिक 
के प्रकरण में हम देख चुके हैं कि नेयायिक और वेशेषिक के अनुयायी 
दोनों उत्पत्ति से पहले कार्य को असत्‌ मानते हैं। सांख्यकारिका इस 
असत्कार्यवाद का खंडन करके सत्कार्यवाद का स्थापन करती है। कारिका 
इस प्रकार है :-- 
असदकरणादुपादानग्रहण त्सवेसंभवा5भावात्‌ 
शक्तस्य शक्यकरणात्कारणभावाच्च सत्कार्यस्‌ ॥ 
इस कारिका में कारण के व्यापार से पहले कार्य को सत्‌ सिद्ध करने 
के लिये पांच हेतु दिये हैं | उन्हें हम क्रमशः देते हैं । 
.._ * यह योगदशन का अंतिम सूत्र है। जब पुरुष को ज्ञान हो जाता है तब 
प्रकृति के गुण कृताथ हो जाते हैं (क्योंकि प्रकृति का उद्दे श्य पुरुष को मुक्त 
करना है ) और उनका परिणाम होना बंद हो जाता है । 
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१--असदकरणात्‌--जो असत्‌ है उसे सत्ता में लाना किसी के 

लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अस्तित्व में लाया जा सकता तो 
बन्ध्यापुत्र और आकाशकुसुम की उत्पत्ति भी संभव हो जाती | जो कहीं 
किसी रूप में नहीं है उसका श्रस्तित्त पा जाना, असत्‌ से सत्‌ हो जाना, 
संभव नहीं है । गीता कहती है :-- 
नाउसतो विद्यते भावः नाउभावो विद्यते सतः। 

अर्थात्‌ असत्‌ का कभी भाव नहीं होता और सत्‌ का कभी अभाव 
नहीं होता । 

२--उपादानग्रहणात्‌---उपादान के ग्रहण से भी । वाचस्पति मिश्र 
अहण का अर्थ संबंध” करते हैं । कार्य (घट) का अपने उपादान कारण 
( मिट्टी ) से संबंध होता है । कोई भी संबंध दो सत्पदार्थों में रह सकता 
है; सत्‌ और असत्‌ में संबंध नहीं हो सकता । यदि यह कहो कि कार्य 
और कारण में कोई संबंध नहीं है, तो ठीक नहीं | क्योंकि उस दुशा में 
कोई भी वस्तु किसी का कारण हो जायगी। 

३--सर्वसं भवा3भावात--कार्यका रण में संबंध न मानन पर सत्र 
सब कार्य संभव हो जाएँगे जो कि अनुभव के विरुद्ध हे । 

४--शक्तस्यशक्तकरणात्‌ू---यदि कहो कि कार्य और कारण में संबंध 
कोई नहीं होता; कारण में एंक शक्ति रहतो हे जिससे वह कारय को उत्पन्न 
करता है; कारण में शक्ति की उपस्थिति का अ्रनुमान कार्योत्पत्ति स होता 
है--तो यह मत ठीक नहीं । शक्त पदार्थ शक्‍य को ही उत्पन्न कर सकता 
है । शक्ति एक ख़ास कार्य को उत्पन्न करने की होती है, अन्यथा प्रत्येक 
कारण-पदार्थ प्रत्येक कार्य को उत्पल्न कर डाले । 

५---कारणभावात--कार्य कारणात्मक होता है, कारण से भिन्न 
नहीं होता । 

यदि सेल उत्पत्ति से पहले असत्‌ हो तो तिलों से हो क्‍यों निकल 
सके, रेते में से क्यों न निकले ? कार्य-कारण में कुछ न कुछ संबंध मानना 
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ही पड़ेगा । यदि कार्य को कारण से बिलकुल भिन्न माना जाय तो उनमें 
कार्य-कारण-संबंध क्यों हुआ, यह बताना असंभव हो जाता है। इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता माननी चाहिए । 

श्री शंकराचार्य ने अपने वेदांत-भाष्य में न्याय के असत्कार्यवाद का 
खंडन किया है। उनकी युक्तियां सांख्य-कारिका से मिलती-जुलती हैं । 
यदि घट को उत्पत्ति से पहले असत्‌ मान तो घट की उत्पत्ति-क्रिया 
“अकतृक' या बिना कर्त्ता की हो जायगी । काय॑ और कारण में अश्व 
और मह्दिष (मेंसे) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उन्हें एक 
मानना चाहिए । 

(देखिये चे० सू० २।१।१८) 

अपने वृहदारण्यक-भाष्य में श्री शंकराचाय ने सत्कार्यववाद का बढ़ा 
सुन्दर निरूपण किया है। 

सवव हि कारणुंकाय मुत्पादयत्‌ पूर्चेत्पन्नस्य कार्यस्य तिरोधान कुबेत 
कार्यान्‍्तरमुत्पादयति । एकस्मिन्‌ कारणे युगपदनेक कार्य विरोधात्‌ । न च 
पूथकार्येपमर्दे कारणस्थ स्वात्मोपमर्दा भवाति; पिण्डादि पूर्व कार्योपमर्दे 
सदादि कारणं नोपस्ड्यते घटादि कार्यान्‍्तरेव्प्यनुवत्तते ।...कार्यस्य चामि- 
व्यक्ति लिंगत्वात्‌ |. . अभिव्यक्ति: साक्षाद्‌ विज्ञानालम्बनल प्राप्ति; ।. . 
न हाविद्यमानों घट उदिति<्प्यादित्य उपलभ्यते ।... प्राडम्रदो5भिव्यक्तस्ने दा- 
शबयवानां पिण्डादिकार्यान्‍्तर रूपेण संस्थानम्‌। तस्मास्मागुत्पत्तेविद्यमान- 
स्पेव घटादि कार्यस्यावृतत्वादनुपलब्धिः । 

( दशोपनिषत्‌, ए० ६१३ ) 

भावार्थ:--जब कारण एक कार्य को उत्पन्न करता है तब वह दूसरे 
कार्य का निरोधान कर देता है। एक कारण में अनेक कार्य श्रव्यक्त रूप 
में रहते हैं। उनमें से एक की ही अभिव्यक्ति एक समय में हो पात्ती है, 
शेष का रूप तिरोहित रहता है ! एक कार्य के नष्ट हो जाने पर कारण 
का नाश नहीं होता । पिणड-कार्य के नष्ट हो चाने पर मिट्टी श्र्थात्‌ कारण 


श्ष्८ दुर्शनशास्र का इतिहास 


घट के रूप में प्रतीत होती है । अभिव्यक्ति होना ही कार्य की उत्पत्ति है ! 
अभिव्यक्ति का अथ है ज्ञान का विषय हो जाना | अविद्यमान घड़ा सूर्य 
के उद्ति होने पर भी नहीं दीोख सकता | इसी प्रकार असत्‌ कार्य की 
कभी प्रतीति नहीं हो सकती । जब तक मिट्टी की अभिव्यक्ति नहीं होती 
तब तक मिट्टी के अचयच घटादि के आकार में रहते हैं । इसक्िये उत्पत्ति 
से पहले घट मौजूद होता है, सिफ्ने उसके स्वरूप पर श्रावरण चढ़ा रहता 
है, ऐसा मानना चाहिए । 

कार्य का आवरण या अच्छादन करनेवाला कौन है ? उत्तर--दूसरा 
कार्य । एक कारण के अनेक कार्य हो सकते हैं, जिनमे से एक को छोड़कर 
एक समय में और सब अव्यक्त रूप में रहते हैं। अभिव्यक्त कार्य दूसरे 
कार्यों के आच्छादन का कारण होता हैं। एक ही धातुखंड में अनेक 
मूत्तियां खोदकर बनाई जा सकती हैं । परंतु एक समय में एक ही मूर्ति 
दिखाई जा सकेगी । इसी प्रकार हर एक कारण एक काल में एक ही 
कार्य का रूप धारण कर सकता हैं । 

सत्कार्यवाद का सिद्धांत समझ लेनेपर प्रकृति के अनुमान की ग्क्रिया 
समर में आ सकती है । संसार के सारे पदाथ 
सतोगुण, रजोगुण और तमोगरुणवाले हैं | कोई 
वस्तु इन गुणों से मुक्त नहीं है | इसलिये जड़जगव्‌ के मूलकारण में यह 
तोनों गुण मौजूद होने चाहिए । यहां प्रश्न यह उठता हैं कि तन्मान्नाओओं; 
या अहंकार, या महत्तत्व (बुद्धितत्व) को ही ज़गत्‌ का कारण क्यों न मान 
लिया जाय, अव्यक्त अकृति की कल्पना की क्या आवश्यकता है ? उत्तर 
यह है कि महत्तत्व से लेकर पथ्वी आदि सारे पदार्थ परिमित अर्थात्‌ 
परिच्छिन्न है । परिमित पदार्थ सबके सब कार्य होते हैं, यह श्रजुभव में 
देखा गया है | इसलिये महत्त्व वा बुद्धि का भी कारण मानना चाहिए; 
जो प्रकृति ही हो सकती दें । 

संसार के सब पदार्थ त्रिगुणमय हैं; उनमें यह एकता या समानता 


प्रकृति 
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पाई जाती है | इसलिये जगत्‌ का मूलकारण एक ही तस्त है जिसे प्रधान 
या प्ल्यक्त या प्रकृति नाम दिया गया है । 

एक होनेपर भी प्रकृति त्रिगुणमयी है। प्रकृति की एकता उस रस्सी 
की एकता के समान है जो तीन डोरियों को मिल्राने से बनती है । पाठकों 
को यह याद रखना चाहिए कि सांख्य के सत्‌, रज, तम न्याय-वैशेषिक 
के अर्थ में गुण नहीं हैं। वशेषिक की परिभाषा में तो उन्हें द्वव्य कहना 
ज़्यादा ठीक है | सांख्य के अनुयायी गुण और गुणी में भेद नहीं मानते । 
गुण और गुणवान्‌ में तादात्म्य संबंध होता है | उत्तर-कालीन सांख्य में 
इन तौनों में से प्रत्येक गुण को अनंत कहा गया है; प्रकृति की असीमता 
गुणों की श्रनंतता के कारण हैं | यह सिद्धांत वेशेषिक के परमाणु॒वाद के 
समीप आर जाता है । 

प्रोफ़ेसर हिरियनना ने सांख्य की प्रकृति की एक विशेषता की ओर 
संकेत किया है ।' आयः संसार के विचारकों ने विश्व के मूल कारण को 
देश ओर काल में रहनेवाला माना है | सांख्य की प्रकृति देश और काल 
की सीमा स बाहर हैं; या यों कहिए कि देश और काल प्रकृति के ही 
दूरचर्त्ती परिणाम हैं | प्रकृति देशकाल को जन्म देती हे; वह स्वयं इनमें 
नहीं है । 

सृष्टि से पहले प्रकृति के तीनों गुण साम्यावस्था में होते हैं। इस 
साम्य के भंग का ही नाम सृष्टि है। वेषम्य या विषमता जगत्‌ के मूल में 
वतंमान है । प्रकुति की साम्यादस्था का भंग केसे होता है, यह सांख्य 
की समस्या है। वास्तव में सांख्य ने सृष्टि और प्रलय के सिद्धांत को 
मानकर अपने को कठिनाई में डाल लिया | सांल्‍्य का कथन है कि 
पुरुष के सान्निध्य या समीपतामात्र से प्रकृति की साम्यावस्था भंग 
हो जाती है । परंतु सांख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है; वह प्रकति को गति 
देने का हेतु कसे हो सकता है ? उत्तर में कहा जाता है कि जैसे चुम्बक 
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पसथर स्वयं गतिमान हुये बिना ही लोहे में गति उत्पन्न कर देता है, वेसे 
ही पुरुष की संनिधि-सात्र से प्रकृति चंचल हो उठती है । पुरुष को मुक्त 
करने के लिये ही प्रकृति की सारी परिणमन-क्रिया या विकास होता है । 
गाय के थर्नों से दूध अपने लिये नहीं बल्कि बछुड़े के लिये प्रस्रवति 
होता हैं । 

प्रकृति का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वे सब 
अब्यक्तरूप में प्रकृति में वत्तमान थे। सांख्य नेयाबिकों के आरंभवाद का 
समर्थक नहीं है । संसार में कोई भी चीज़ सवंधा नई उत्पन्न नहीं होती। 
कारण में जो छिपा है, वही उत्पत्ति में प्रकट हो जाता हैं। इस दृष्टि से 
सांस्य का परिणामवाद आधुनिक विकासवाद से भिन्‍न है; आधुनिक 
विकासवादी नवीन की उत्पत्ति और अविराम उन्नति मानते हैं। सांख्य 
उन्‍नति और अवनति, सृष्टि ओर पलय, दोनों का समर्थक है । जिस क्रम 
से प्रकृति स्टि करती हैं उससे उलटे क्रम से विश्व का अपने में लय भी 
कर लेती हैं । 

प्रलयावस्था में भी प्रकृति निःस्पन्द या क्रियाहीन नहीं हो जाती । 
परंतु उस समय उसमें सजातीय परिणाम" होता है | सश्टि-रचना 
विजातीय परिणाम का फल है । 

सांख्य विकास-वाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि 
यह विकास निरुद श्य नहीं होता, बल्कि पुरुष के मोक्ष-साधन के लिय 
होता है । अकृति पुरुष के हित-साधन में क्यों प्रदत्त होती हैं, उसके भोग 
ओर मोक्ष का क्यों अबंध करती है, इसका ठौक उत्तर सांख्य में नहीं 

५ पानी से जो बफ़ बनता है , यह सजातीय परिणाम है। पानी और व 
के मुख्य गुणों में भेद नहीं है । किसी वस्तु का अपने से भिन्‍न जाति और 
गुरावाले पदाथ्थ उत्पन्न करना विजातीय परिणाम कहलाता है। घास, मिट टी 
आदि का विजातीय परिणाम है। 
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मिलता | घरुष की उद्द श्य-पूर्ति प्रकृति का स्वभाव है। यह उद्देश्य-पूत्ति 
किस प्रकार होतो है, यह महत्तत्व के वर्णन में कहा जायगा । 

उद्द श्यवाली होने के कारण प्रकृति को अन्य-द्शनों के जड़तत््व या 
पुदूगल के समान नहीं कहा जा सकता । अन्य बातों में भी प्रकृति जड़- 
तत्व के समान नहीं है । प्रकृति के गुणों में भी लघुत्व, प्रकाशकत्व आदि 
गुण पाये जाते हैं, इसलिये वे वेशेषिक के गुणों से भिन्न हैं | प्रकृति चेतन 
भी नहीं है; पुरुष में उससे विरुद्ध गुण पाये जाते हैं । 

प्रकृति का पहला विकार महत्तत्व है; इसे बुद्धि भो कहते हैं । स्खति- 
संस्कारों का अ्धिष्ठान बुद्धि है, न कि मन या अहंकार | अध्यवसाय 
( ऐसा करना चाहिए इसका निश्चय ) बुद्धि का धर्म है, उसका व्यावर्त्तक 
गुण है। धर्म-अधर्म, ज्ञान-अज्ञान, वेराग्य, ऐश्वर्य यह सब बुद्धि को 
विशेषताएं हैं । ऐश्वर्यं आ्राठ हैं, अणशिमा, लधिमा, गरिमा, महिमा, प्राप्ति 
प्राकास्य, चशित्व, और ईशित्व । 

महत्तत्व से अहंकार उत्पन्न होता है, यह तीसरा तत्व है। सांख्य- 
दर्शन का नाम तत्वों को गणना करने के कारण पड़ा है, ऐसा कुछ ल्लोग 
कहते हैं | व्यक्तित्त अथवा एक की दूसरे मनुष्य से भिन्नता का कारण 
अहंकार-तत्व है। बुद्धि और श्रहंकार सावंभौम तत्त्व हैं; उनका मनो- 
वज्ञानिक अर्थ भी है । प्रत्येक मनुष्य को बुद्धि और अहंता अलग-अलग 
है, परंतु एक बुद्धि तत्व और एक अहंकार-तत्त्व भी हैं । 

अहंकार को “भूतादि' भी कहते हैं; उससे ग्यारह इंद्वियां और पंच- 
तन्मान्नाएं उत्पन्न होती हैं । सांख्यदर्शन में मन और' बुद्धि तथा अहंकार 
के महर्व में बहुत भेद है। मन केवल विकृति या विकार है जबकि बुद्धि 
और अहंकार प्रकृति और विक॒ति दोनों हैं । वेदांत में मन, बुद्धि, चित्त 
और अहंकार को एक ही स्थान दिया गया है। यह सब मिलाकर 
अंतःकरण चतुष्टय” कहलाते हैं । योगदर्शन में महत्‌ का स्थान चित्त ने 
ले लिया है। तन्मात्राएं तामस अहंकार से उत्पन्न होती हैं और इंद्वियां 
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सास्विक (सतोगुण प्रधान) अहंकार से। तन्मात्राओं से पंचभूतों का 
प्रादुर्भाव होता हैं; शब्द तन्मात्र से आकाश का, शब्दतन्मात्र और स्पर्श- 
तन्मान्न से वायु का, इन दोनों तथा रूपतन्मात्र से श्रप्मि का, रसतन्समात्र 
सहित इनसे जल का और पांचों से पृथ्वी का । तन्मात्राओं को भूर्तों का 
सूचमरूप समकना चाहिए । कारणभूत तन्माश्राओं के साथ ही भूतों के 
गुण भी बढ़ते जाते हैं। आकाश में केवल शब्द गुण हैं; वायु में स्पर्श 
भी है; अप्नि में शब्द, स्पर्श और रूप है; जल में रस बढ़ जाता है और 
पृथ्वी में पांचवों गंध भी पाई जाती है । 

देश और काल की उत्पत्ति आकाश से होती है (विज्ञानभिक्ु)। 
सांस्य देश और काल को, प्रकति के अन्य विकारों की तरह, परिच्छिन्न 
मानता है । यह मत आइन्स्टाइन के अपेक्षावाद के अनुकल है। वशेषिक 
के परमाण भी अकृति के विकास में बहुत बाद को आते हैं; एंचभूत 
परमाणुमय हैं 

इसके बाद हम पुरुष का वर्णन करेंगे । प्रकुति के परिणाम या विकास 
को निम्नलिखित तालिका से दिखाया जा सकता हैः-- 

१, प्रकृति 


२, महत्‌ 


३, अहंकार या भूतादि 


४, मन <५-& पाँच ज्ञानेन्द्रियां पाँच क्मनिद्र यां 


१०-१४ तन्मान्नाएं 
१३-१ & 
२०-२४ पॉँच भूत 


इस अकार तत्वों को संख्या चौबीस हो जाती है। इनमें 'पुरुष ? को 
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जोड़ देन पर सांख्य के पच्चीस ठक्त पूरे हो जाते हैं जिनके तत्वज्ञान से 
मुक्ति हो सकती हैं । 

प्रकृति की नरह पुरुष को सिद्धि भी अजुमान से होती है। सांख्य- 
कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 
युक्तियां दी हैं । 

संबातपराथंलात्‌ त्रिगुणादिविपययादुधिष्ठानात्‌ 
प्रुषा5स्ति भोक्तभावात कवल्याथ अबूत्तेश्च ।१७। 

पहली युक्ति--जितनी चीज़ें संवातरूप होती हैं वे दूसरों के लिये होती 
हैं। खाट शयन अरनेवालें के लिये होती है, इसलिये खाट को देखकर 
सोनेवाले का अनुमान किया जा सकता है। महत्तत्व, अहंकार श्रादि 
पदार्थ संधात-रूप हैं, इसलिये वे किसी दूसरे के लिये हैं । इस प्रकार 
पुरुष की सिद्धि होती है | ता क्‍या पुरुष संघातरूप नहीं है ? नहीं, क्‍योंकि 
पुरुष तीनों गुण्यों स मुक्त है । पुरुष श्रिगुण पदाथों से भिन्न है। 

सांख्य के अतिरिक्त दर्शनों में संसार की “रचना” देखकर ईश्वर की 
सत्ता का अनुमान किया है| विश्व की विचित्र रचना उसके रचयिता की 
ओर संकेत करती हैं । यह युक्ति योरुपीय दशनों में भी मिलती है । अखिद्ध 
संदेहवादी द्यूम इस इंश्वर के अस्तित्व का सबस बड़ा प्रमाण सममता 
था। परंतु सांख्य ने इस युक्ति का दूसरे ही रूप में प्रयोग किया है । 
रचना! रचयिता की ओर नहीं; बल्कि अपना उपभोग करनेवाले की ओर 
इंगित करती है । पलंग सोनेवाले को सिद्धि करता है, पलंग को बनाने- 
वाले की नहीं ।* 

यह युक्ति वास्तव में सांख्य के मूलसिद्धान्तों के विरुद्ध है। सांख्य 
पुरुष को निर्गुश ओर असंग मानता है। इस युक्ति में यह मान लिया 
गया है कि पुरुष और अ्रकृति के कार्यो में घनिष्ठ संबंध है।यह युक्ति 
.._१ देखिये प्रिंगिल पैटीसनकृत दी आइडिया आफ माड, लेक्चर १ 

२ देखिये हिरियना पू० २७६ 

श्ष्य 


पुरुष 
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वास्तव में उपाधि-युक्त या प्रकृति सें संसक्त पुरुष की सत्ता ही सिद्ध 
कर सकती है | 

त्रिगुणादि विपर्ययात्‌ू--तीनों गुणों से भिन्न होने से--इसकी एक 
ओऔर विशेषता भी बतलाई गई है | ब्राह्मण नाम तभी सार्थक हैं जब 
ब्राह्मण से भिन्न लोग मौजूद हों। यदि सब मनुष्यों का एक ही वर्ग 
होता ता वर्ण-व्यवस्था शब्द व्यर्थ हो जाता। इसी प्रकार संसार के 
पदार्थों का त्रियुणमय होना, गुणहीन पुरुष को सिद्ध करता हें । पुरुष 
को त्रिगुणमय मानने से अनवस्थादोपष भी आता हैं। यदि पुरुष संघात 
है तथा “और किसी' के लिये हैं, तो उस और किसी? को भी किसी 
दूसरे के लिये मानना पड़ेगा; इस प्रकार दूसरे के लिये' का क्रमी अंत 
न होगा । 

दूसरी युक्ति--अधिष्ठानातू--सुख-दुःखमय जितने पदार्थ हैं उनका 
कोई न कोई अधिष्ठाता होता है, ऐसा देखा गया है। इस लिये उद्धि 
अहंकार आदि का कोई अधिष्ठाता होना चाहिए। अ्रध्रिष्ठाता पुरुष के 
बिना विविध अनुभूतियों में एकता या अलग व्यक्तित्व नहीं आ सकता | 

तीसरी युक्ति--सुख-दुःख आदि का कोई भोकक्‍्ता या भागनेवाला 
होना चाहिए । यदि कोई भाकता न हो तो अनकूल और पतिकल अनु 
भव किसे हों ? दूसरी व्याख्या यह भी है कि बुद्धि आदि सारे पदार्थ द्श्य 
हैं; उनके हष्टा का होना आवश्यक है । दृश्य से द्वष्टा का अनुमान किया 
जाता है । 

चौथी युक्ति--कंवल्य के लिये लोगों में प्रवृत्ति पाईं जाती हैं. जो 
पुरुष के अस्तित्व की द्यानक है | बुद्धि, मन आदि का तीन गुणों से युक्त 
होना संभव नहीं हैं । इसलिय केंवल्य की इच्छा को पुरुष में ही मानना 
चाहिए आधुनिक शब्दों में कहें तो मनुष्य में ससोमता के प्रति श्रस- 
न्तोष और असीम के प्रति प्रवृत्ति पाई जाती हैं । यह अबृत्ति या अभि- 
लाषा जड़-तत््वों की नहीं हा सकती। इतनी ऊंचो आकांत्ताएं हमारे 
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पुरुष है । 

पाठक इस बात को नोट करें कि सांख्य के सारे प्रमाण उपाधि-संयुक्त 
पुरुष को ही सिद्ध करते हैं | यदि पुरुष प्रकृति में ल्षिेप्ति न माना जाय तो 
उम्रका अनुमान भी नहीं हा सकता । पुरुषों के बहुत होने में जो हेतु दिये 
गये हैं, वे भी उपाधिवान्‌ पुरुष को ही लागू होते हैं । 
पुरुष बहुत हैं प्रत्येक पुरुष का जन्म-मरण और इन्द्रियां ्रल्षग-अलग होती 
हं | सब की ग्रवृत्तियां भी भिन्न-भिन्न होती हैं; एक काम में सब की पत्नत्ति 
एक साथ नहीं होती। विभिन्न पुरुषों में तीनों गुणोंका भी विपयेय पाया जाता 
है; किसी की श्रकृति सत्य प्रधान हैं, किसी की रजोगुण और तमोगुण प्रधान। 
पुरुष शरीर, इन्द्रियों और मन से भिन्न है; वह बुद्धि तत्व और 
अहंकार भी नहीं । पुरुष सदा-प्रकाश-स्वरूप है। वह शुद्ध चेतन्य हे । 
तकलि और उसके कार्य जड़ हैं; अपनी अभिव्यक्ति के लिये उन्हें पुरुष का 
काश अ्रपेक्षित है | प्रुप कारण-हीन है; उसका कोई कार्य भी नहीं है; वह 
न प्रकृति हे न विकृति । प्रुष नित्य हैं, व्यापक है, क्रियाहीन है, गुणरहित 
हैं ओर चतन हे । प्रीति, श्रश्नेत्ति और विषाद प्रुष के स्वाभाविक धर्म 
नहीं हैं; प्रकृति के संसर्ग से ही उसमें इनकी प्रतीति होती है । पुरुष में 
गति नहीं है; मुक्त हो जाने पर वह कहीं जाता या आता नहीं । यदि पुरुष 
में सुख, दुःख आदि धर्म माने जाये, जेसा कि नेयायिक मानते हैं, तो 
पुरुष की मुक्ति कभी न हो सके । अपने स्वाभाविक धर्म को कोई नहीं 
छोड़ सकता । सुख, दुःख, इच्छा, दंष आदि वास्तव में बुद्धि के धर्म हैं । 
मुक्ति का अर्थ किस बह्म या इंश्वर में लीन हो जाना नहीं है। मुक्ति का 
मतलब हैं केच॒ल्य या इकलापन; प्रकृति का संसर्ग छूट जाने का ही नाम 
मोक्ष है | पुरुष का प्रकृति से संसगे कब और क्‍यों हुआ, यह प्रश्न व्यर्थ 
है । अनादि काल से पुरुष प्रकृति में फेसा चल्ना भराता है। इस बंधन से 
मोक्ष पाने का प्रयत्न हर एक को करना चाहिए । 
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प्रकृति के संसर्ग में होने पर पुरुष की जीव संज्ञा होती है । पुरुष का 
अपने को प्रकृति से एक समझना हो सारे अनथों की जड़ है। जब पुरुष 
अपने को प्रकृति स भिन्न समर लेता है, तब मुक्त हो जाता है । 
प्रकृति और पुरुष सवंथा विरुद्ध गुणवाले पदार्थ हैं। इसलिए 
वस्तुतः उनमें किसी प्रकार का संबंध नहीं हो 
सकता। जो कुछ भी संब्रध उनमें प्रतीत हो 
अज्ञान का फल समम्ना चाहिए! स॒ंख्य का मूल सिद्धांत यही है कि 
पुरुष असंग” या संग-रहित हे ( असंग्रोह्यय॑ पुरुषः ) । परंतु 
इसके साथ ही सांख्य यह मानता हैँ कि प्रकृति का परि- 
णाम या विकास पुरुष के लिये होता हैं | सांख्य को इन दो धारणाओं में 
विरोध हैं । अकुति और पुरुष के संयोग को अ्रंधे और लंगड़े आदमियों 
के साथ से उपमा दी गईं है । श्रकृति अंधी है और देख नहों सकती; 
पुरुष लेंगड़ा या गति-हीन हैं। कथा है कि एक जंगल में से एक अंधा 
और एक छेंगढ़ा आदमी एक दूसरे की सहायता से बाहर निकल आए । 
 अंधा व्यक्ति लेगड़े को कंधे पर ब्रिठा कर उसकी आज्ञानुसार चला; इस 
प्रकार दोनों बम से आहर हो गये । प्रकति और पुरुष का संयोग भी ऐसा 
ही हैं। परंतु इन रूपकोंस विषय पर विशेष प्रकाश नहीं पड़ता । यदि 
पुरुष वास्तव में असंग है, यदि पुरुष को सचमुच सुख-दुःख के अनुभवों 
से कोई सरोकार नहीं है, यदि परुष का कोई प्रयोजन नहीं है, तो प्रकृति 
उसका हित-साधन करती है, यह भ्रमात्मक कथन हो जाता हैं। दोनों 
का संबंध किस प्रकार का है, यह भी कठिन समस्‍या है । प्रुष और 
प्रकृति को साथ लाने के लिए सांख्य के अनुयायी बुद्धितत्व को सहायता 
खोजते हैं । 
सांख्य दृशन को समभने के लिये पुरुष और बुद्धि का संबंध जानना 
पुरुष और बुद्धि संवित्‌ू परमावश्यक है। सांख्य की सारी मौलिकता 
ओर मानस शासत्र और कढिनाइयां इस संबंध का विवेचन करने में 


पुरुष ओर प्रकृति 
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प्रकट हो जाती हैं । बुद्धि श्रकृति का पेहला विकार है । श्रपने मूक्ष स्वरूप 
में प्रकति अन्यक्त हैं; महत्त्व के रूप में ही वह परुष के सामने आती या 
उससे संबद्ध होती है| सांख्य-योय अत्यक्ष, अचुमान और आम इन तीन 
प्रमाणों को मानते हैं । अ्रनुमान और शब्द्‌ का विवेचन न्याय-वेशेषिक से 
भिक्ष नहों है । उपमान का अंतर्भाव भ्रनुमान में हो जाता है । सांख्य का 
प्रयक्ञ का लक्षण ही विशेष ध्यान देने योग्य हैं। कारिका कहती है--- 
प्रतिविषयाध्यवसायों दृष्टम्‌ । 

प्रति विषय के अध्यवसाय को प्रत्यत्ष प्रमाण कहते हैं | अध्यवसाय 
बुद्धि का व्यापार है। इंद्रियों का अर्थ या विषय से संनिकर्ष होने पर 
बुद्धि में जो धृत्ति पैदा होती है उसे अत्यक्ष प्रभाण कहते हैं । सांख्य सूत्र 
में लिखा है :-- 

यत्‌ संबदछूं सत्‌ तदाकारोल्‍्लेखि विज्ञार्न तत्त प्रत्यक्षम्‌ | १।८६ । 

अर्थात्‌ वस्तु स संबद्ध होकर वस्तु का आकार धारण कर लेने वाला 
विज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता हैं । विज्ञान का अ्रर्थ यहां बुद्धिवृत्ति' हे | यदि 
भत्यक्ष का यही लक्षण है तो योगियों का भूत और भविष्य का ज्ञान 
प्रत्यक्ष न कहला सकेगा ? सूत्रकार उत्तर देते ढं कि योगियों का प्रत्यक्ष 
'अबाझ्मप्रत्यक्ष' होता है; वह इंद्वियों पर निर्भर नहों होता । इसलिए 
ऊपर के लक्तण में अव्याप्ति' दोष नहीं है । 

यददि कहो कि ईश्वर के प्रत्यक्ष में ऊपर का लक्षण नहों घटता, तो 
उत्तर यह है कि ईश्वर की सिद्धि ही नहीं होसकती। हमारे प्रत्यक्ष के लक्षण 
को दूषित बताने से पहले प्रतिपक्षी को ईश्वर की सिद्धि कर लेनी चाहिए। 

प्रत्यक्ष लक्षण पर टीका करते हुए श्री वाचस्पति मिश्र प्रश्न उठाते हैं 
कि बुद्धितत्व तो प्राकृत होने के कारण श्रचेतन हे, इसलिए उसका व्यापार 
अध्यवसाय था उसकी बृत्तियां भी श्रचेतन हैं। इसी प्रकार सुख, दुःख 
श्रादि भी बुद्धि के परिणाम होने के कारण अचेतन हें । झिर अचेतन 
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बृत्तियों का अनुभव कैसे होता है ! सुख, दुःख, रूप रस आदि के अनु- 
भव का क्या अर्थ है ? 

एक ओर बुद्धि की जड़ वृत्तियां है और दूसरी ओर निगु ण, निष्क्रिय 
ओर असंग पुरुष जो सिर प्रकाश-स्वरूप है। फिर यह नाना प्रकार का 
अनुभव कहां और केसे उत्पन्न होता है ? पुरुष और बुद्धिवत्तियों का 
संबंध वर्णन करने में सांख्य के अनुयायी सदैव रूपकमयी भाषा का प्रयोग 
करते हैं। बुद्धि की वत्तियों में चेतन्‍्य का प्रतिबिंब पड़ता है जिसके संयोग 
से वे वत्तियां चेतन-सी हो जाती हैं। इस प्रकार डुद्धिवति में प्रतिविंबि 
चैतन्य को या चेतन्य-प्रतिबिंब-युक्त बुद्धि वृत्ति को पप्रमा! या ज्ञान कहना 
चाहिए। बुद्धि वृत्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण है। यहां प्रश्न यह है कि प्रमा या 
ज्ञान बुद्धिनिष्ठ ( बुद्धि में रहने वाला ) है या पुरुष-निष्ठ ? योग के सतत 
में प्रमा पुरुष-निष्ठ हैं। दूसरे मत में प्रमा बुद्धि-निष्ठ है; पुरुष प्रमा का 
साक्षी है; इस मत में पुरुष अमाता नहीं है। पहले मत में बुद्धिवृत्ति का 
प्रमाण कहा जायगा, दुसरे मत में इंद्धिय-संनिकर्षादि का ही प्रमाण नाम 
होगा ( देखिये विज्ञान भिक्॒ का भाष्य, १। ८७ ) ! 

जैसे अग्नि के संयोग से लोहा गर्म द्वो जाता हे. वस ही चतन्य के 
संयोग विशेष या सान्निध्य से अंतःकरण उज्ज्वलित हो उठता हैं। वाच- 
स्पति के मत में संनिधि का अथ देश और काल में संयोग नहीं बहिक 
योस्थता विशेष है। परंतु विज्ञान भिक्षु के मत में संयोग कुछ अधिक 
वास्तविक है।” यदि संनिधि का अर्थ योग्यता है तो मुक्ति-काल में भी 
उसे वर्तमान रहना चाहिए । फिर भी विज्ञान-भिक्षु को संयोग की कालप- 
निकता माननी पड़ी है । पुरुष और बुद्धि का संयोग स्फटिक पत्थर और 
उसमें प्रतिबिबित जवाकुसुम के संयोग के समान है। स्फटिक में फूल 
का रंग प्रतिभासित होता है; वास्तव में उसका रंग लाल नहीं हो जाता 
इसी प्रकार बुद्धि के अनुभव भमवश पुरुष के मालूम होते हैं 


१ देखिए अध्याय १ सूत्र £६ ( सांख्य सूत्र ) । 
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तस्मात्तत्संयोगादचेतनंचेतनावद्विलिंगम्‌ 
गुण कतृत्वेत्वपि तथा कत्तेव भवत्युदासीनः । २० । 

पुरुष के सान्निध्य था संयोग से अचेतन बुद्धि चेतन-सी हो जाती है 
ओऔर उदासीन पुरुष तीनों गुणों वाला कर्ता मालूम पड़ने लगता है ! 
वास्तव में अनुभव कर्चा न पुरुष हैं न चुद्धि; दोनों के एकत्र होने पर वाहथ 
पद्रार्थो का अनुभव होने लगता है। चतन्य के प्रतिबिम्ब से चेतन होकर 
बुद्धि, सुख, दुःख, रूप, रस, गंध आदि का अनुभव करती है ओर वह 
अनुभव पुरुष का अ्रनुभव कहा जाता हैं । तात्विक दृष्टि से देखने पर पुरुष 
को न दुःख होता है न बंधन | दुःख और बंधन तभी तक हैं जब तक 
पुरुष अपने को बुद्धि-वृत्तियों से भिन्‍न नहीं समझ लेता । 

पाठक थहां सांख्यों के विचित्र मनोविज्ञान पर भी दृष्ठि डाल लें। 
सांख्य-योग के अनुसार मानसिक तत्वों और भोतिक तत्वों में भेद नहीं 
है । हमारे सुख, दुःख, विचार, भावजाएं और सनोवेग उन्हीं तत्वों के बने 
हुये है, जिनके कि कुर्सा, मेज, पड़, पत्ते आदि | हमारी सूचम से सूचम 
भावनाएं बुद्धि-तत्त का विकार हैं; स्थूल से स्थूल पहाड़ भी बुद्धि तत्त्व के 
दृरवर्ती कार्य था परिणाम हैं । न्याय पेशेषिक में चुद्धि का अर्थ ज्ञान है। 
सांख्य की बुद्धि वशेषिकों का द्वव्य पदार्थ है जिसकी विभिन्‍न दशाएं सुख, 
दुःख, हर, शोक, मोह कहलाती हैं । 'मानसिकः और “भौतिक में भेद 
यही है कि मानसिक तत्त्व अपनी सूक्ष्मता के कारण पुरुष के चेतन प्रति- 
बिंब को अहण कर सकते हैं, जब कि भौतिक तत्त्व पुरुष से अधिक दूर 
हैं । भोतिक पदार्थ पहले बुद्धि-बृत्तियों में परिवर्तित होकर ही पुरुष के 
चैतन्य से प्रभावित हो सकते हैं । 

पुरुष और बुद्धि की सिथ्या एकता ही अहंता या अहंकार को जन्म 
देती हे । यह कहा जा चुका है कि सब ज्ञान- 
वृत्ति-ःरूप है। यदि पृरुष अशेय नहीं है तो 
डसका भी ज्ञान क्षत्तिऱ्प होना चाहिये । पुरुष और बुद्धि के भेद्‌ ज्ञान के 


केवल्य 
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बिना मुक्ति नहीं हो सकती, क्या यह ज्ञान भी बुद्धि की एक वृत्तिमान्न है । 
सांख्य का उत्तर है, हां। पुरुष का ज्ञान तो इसलिये संभव है कि पुरुष 
का प्रतिबिंग्ब बुद्धि-बृत्तियों में पड़ता है । पुरुष और बुद्धि का भेद ज्ञान- 
बुद्धि की शुद्धता पर निभेर है । बात यह हैं कि पुरुष बुद्धि से अत्यन्त भिन्न 
नहीं है। योग-सूत्र कहता है :-- 

सच्वप्रुषयो: शुद्धि साम्ये केवल्यम्‌' ।३।५९। 


जब बुद्धि में सतागुण की वृद्धि होती है तब शुद्ध बुद्धि औ्ौर पुरुष में 
कुछ समानता हो जाती है। इस का फल यह होता है कि बुद्धि अपने 
और परुष के भेद ज्ञान का रूप धारण कर लेतो है । इस ज्ञान के उदय 
होते ही कवलय अथवा मोक्ष को प्राप्ति हो जाती है। ऐसा मालूम होता है 
कि यहां सांख्य-योग ने प्रकति और पुरुष के घोर ढ्व॑ त को कुछ खदुल 
शना दिया है । 

मोक्ष से पहले जीव तरह-तरह को योनियों में भ्रमण करता रहता है, 
भारत के अन्य दर्शनों की भांति सांख्य-योग 
इस सिद्धान्त को मानते हैं । उनकी विशेषता 
यही है कि उन्होंने पनजेन्म की प्रक्रिया को ठीक-ठीक समझाने को चेप्टा 
की है। पुनर्जन्म किसका होता हैं ? सर्वव्यापक पुरुष एक शरीर से दूसरे 
शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद बात है। वास्तव में सांख्य के 
निगुण और असंग पुरुष का पनर्जन्म नहीं हो सकता | फिर पुनर्जन्म 
किसका होता है ? सांख्य का उत्तर हैं, लिग-शरीर का । लिंग-शरीर बुद्धि- 
अहंकार, सन, पांच, ज्ञानेन्द्रिय और पांच कर्मेन्द्रिय तथा तन्मान्नाएं इन 
अठारह तस्‍्वों का बना हुआ हैं। कहीं-कहीं इस सूची में से अहंकार को 
जड़ा दिया जाता है | जो दिखलाई देता हैं और जो जला दिया जाता है 

*सूत्र का अर्थ है, पुरुष और बुद्धि की शुद्धि या निमेलता में समानता हो 
जाने पर मोक्ष होता है । परन्तु पुरुष ते स्वरूप से सरदेव निमेल हैँ ही, उसकी 
शझुरद्धि संभव नहीं है । 


पुनजन्म 
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वह स्थूल शरीर है | लिंग-शरीर एक स्थूल-शरीर से दूसरे स्थूल शरीर में 
जाता रहता है। मुक्ति होने पर ही लिंग-देह का नाश होता है। 

यों तो प्रत्येक ग्रलय में लिंग-शरीर नप्ट होता और प्रत्येक कछ्प के 
आदि में उत्पन्न होता है; पर वास्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर हो 
होता है | सृष्टि के आदि में प्रत्येक पुरुष से संबद्ध लिंग शरीर पिछली 
सृष्टि के कर्मों के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में अवेश करता हैं । 
धर्म, अधर्म, ज्ञान, श्रज्ञान, वेराग्य, आसक्ति आदि भाव! कहलाते हैं जो 
कि लिंग-शरीर में, बुद्धि क आश्रित, वत्तमान रहते हैं । इस भ्रकार किसी 
जन्म में की हुईं साधना व्यर्थ नहीं जाती । अच्छे-बुरे प्रय्लों का सूचमरूप 
दूसरे जन्म में मनुष्य के साथ जाता है। आत्मोन्नति के लिये की हुईं 
कोशिश निष्फल नहीं होती; अच्छु कर्म करने वाल को दुर्गति नहीं हो सकती, 
नहिं कल्याणकृत्‌ कश्चित्‌ दुगतिं तात गच्छुति | ( गीता ) 

महाभारत में लिखा हैं कि यम ने बलपूवक अंगुप्ठमान्र पुरुष को खोंच 
लिया । यह श्रेंगूट के बराबर श्राकार लिंग-शरोर का हैं न कि आत्मा या 
पुरुष का। पुरुष तो स्व-व्यापक हैं --महान्त॑ विभुमात्मानंमस्वाधीरो न 
शोचति । पुनर्जन्म संबंधी सांख्य के इन विचारों को वेदान्त ने लगभग 
स्वीकार कर लिया हैं । 

जब पुरुष को सम्यक्‌ ज्ञान हो जाता है तो उसके नवीन कर्म, धर्म, 
अधर्म आदि भाव बनना घंद हो जाते हैं । पिछुला कमोंशय भी जले हुये 
बीजों की तरह शक्तिहीन हो जाता हैं और अ्रपना फल नहीं देता | फिर 
भी मनुष्य जीवित रहता हैं और मृत्यु से पहले रक्त नहीं होता, इसका 
क्या कारण है ? बात यह है कि कर्माशय के दुग्ध हो जाने पर भी पिछल 
संस्कारों के वश शरीर रुका रहता हे । कुम्हार चक्र को घुमाना बंद कर 
देता है तो भी वह पिछले वेग नामक संस्कार के कारण कुछ दर तक 
धूमता रहता है । इसी प्रकार ज्ञानी के संस्कार भी उसके जीवन को कुछ 
दिनों तक अक्षुण्ण रखते हैं । जिन कर्मो ने अभी फल देना शुरू नहीं किया 
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है वे कर्म तो नप्ट हो जाते हैं, परन्तु जिन कर्मो ने फल देना प्रारंभ कर 
दिया है वे कर्म अर्थात्‌ 'प्रारब्ध कर्म! बिना भोगे नप्ट नहीं होते । इसलिये 
विवेकी ०रुष भी जोवित रहता है । 

ईश्वर नहीं है, ऐसा सिद्ध करने की कोशिश सांख्य ने कहीं नहीं की 
है । सृष्टि, अलय और कर्मविपाक में इश्वर की 
आवश्यकता नहीं है, इन तकों को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं किया ज्ञा सकता, सांख्य का केवल यही अनुरोध है | योग- 
दर्शन ने ईश्वर को ज्यादा महत्त्व का स्थान दिया है, परंतु उसमें भी ईश्वर 
प्रकृति और पुरुष का रचयिता या आधार नहीं है। इसलिये हम सांख्य- 
योग को न तो अनीश्वरवादी ही कह सकते हैं न न्‍्याय-वेशेषिक की तरह 
ईश्वरवादी ही | श्वेताश्वेतर और गीता के सांख्य की तरह उत्तर सांख्य 
को सेश्वर नहीं कहा जा सकता । तथापि योग का ईश्वरवाद जेनिथों के 
मुक्त-देश्वर बाद से अधिक राचक और भक्तिपूर्ण हैं| योग का ईश्वर विश्त्र 
के सब पुरुषों के लिये एक त्रिकाल-सिद्ध आदश्श-सा है जिसकी समता 
तक मुक्त पुरुष कठिनता से पहुँच सकते हैं। इसके विरुद्ध जनों के मुक्त 
पुरुषों की ईश्वरता में कोई भेद नहीं है। योगद्शन के मुक्ति-काढनी 
सिद्धियों का तिरस्कार कर देते हैं, जब कि उसके ईश्वर को सिद्धियां और 
केवल्य दोनों स्वतः-प्राप्त हैं । 

भारतीय दशशनों में सांख्य का ऊँचा स्थान है। कणाद के प्रमाणु- 
वाद ने जड़तत्त्व के खण्ड-खण्ड कर दिये, जिनमें 
किसी प्रकार का संबंध दिखलाई नहों देता । 
सांख्य की अकति विश्व की एकता को ज़्यादा ठीक व्याख्या कर सकती है। 
पांच भिन्न-भिश्न तत्वों के बदले एक प्रकृति को मान कर सांख्य ने अपनी 
दार्शनिक क्रान्त-दर्शिता का परिचय दिया हे | प्रकृति में उसने - उतना ही 
आन्तरिक भेद माना जितने से कि विविध सृष्टि संभव हो सके | चेतन- 
तत्व को अलग मानना दार्शनिक और साधारण दोनों दृष्टियों से युक्ति 


सांख्य ओर ईश्वर 


साँख्य का महत्त्व 
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संगत है । सांख्य की पुरुष-विषयक 'घारणा न्याय-वेशेषिक की अ्रपेक्षा कहीं 
अधिक उन्नत है | न्‍्याय-वैशेषिक ने आत्मा में सब तरह के गुण आरोपित 
कर डाले, परंतु उसे चैतन्य के गुण से वंचित रखा | सांख्य ने सुख, दुःख 
आदि बुद्धि के गुण बतला कर पुरुष की धारणा को सरल बना दिया। 
वास्तव में न्‍्याय-वेशेषिक के आत्मा या जीव की मुक्ति संभव नहीं मालूम 
होती । यदि खुख, दुःख जीव के ही गुण हैं ता उनका छूटना असंभव है। 
पुरुष को आनंदसमय न सानकर सांख्य ने यह सिद्धू कर दिया कि वह 
अपनी दाशंनिक व्याख्या में लोक-बुद्धि को खुश करन की जरा भी चेष्टा 
नहीं करता । 
सांख्य की आलोचना के दो मुख्य विषय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 
के कता और दूसरा प्रकृति-पुरुष का संबंध । सांख्य 
सांख्य की आलोचना .- __.. 5. हक 
ने पुरुषों का बाहुल्‍थ सिद्ध करने के लिये जितने 
हंतु दिये हैं वे उपाधि-सहित पुरुष को ही लागू होते हैं ? असंग और 
निगुंण पुरुष में अनेकता सिद्ध नहीं हातो । एक ही चेतनतक्च उपाधि- 
संसग से अनेक रूपों में बेंटा हुआ प्रतीत हो सकता है । भ्रकृति-पुरुष का 
संबंध सांख्य की दूसरी बड़ी कठिनाई है । स्फटिक और रक्तकुसुम, चुस्बक 
और लोहा, बछुड्ा और दूध थ्रादि के उदाहरण समस्या का हल नहीं 
करते, उल्लटे उस तेज रीशनी में ले आते हैं । प्रकृति का विकास-निरुद्द श्य 
पुरुष को उद्द श्य-पूत्ति के लिये नहीं हा। सकता; न पुरुष को बंधन हो हो 
सकता है। मुक्त पुरुष पक्ृृति की सत्ता से, जो उसी की भाँति सत्य है, 
सवथा अनभिज्ञ रहे, उसे देखे भी नहीं, यह बात कठिनता से समरू में 
आती हैं। विश्व के दो समान सत्य तत्व किसी प्रकार के संबंध-बिना 
रहें, यह समीचीन नहीं मालूम होता | या तो ग्रकृति और उसका पसारा माया 
है, मिथ्या है, या मुक्त पुरुष और प्रकृति में कोई संबंध होना चाहिए ।" 
सत्कायंवाद की आलोचना मीमांसकों, नेयायिकों ओर बौद्धों ने भी 
१ द० शांकर भाष्य, २,२,१० 
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की है । बौद्धों की श्राल्ोचना सच्से तीचण है । 
शंकराचाय॑ भी सत्कार्यवाद को व्यावहारिक 
जगत्‌ का सिद्धांत समझते थे, अन्यथा सृश्टि की उत्पत्ति बताने में वे 
“विवत्तेवाद! का आश्रय न लेते । नेयायिक और मीमांसक आलोचक 
बतलाते हैं कि उत्पत्ति से पहले घट की सत्ता मानना बिलकुल श्रसंगत 
है। यदि श्रनभिव्यक्त घड़े से पानी नहीं ले जाया जा सकता तो उसकी 
सत्ता जानने से क्‍या लाभ ? उत्पत्ति से पहले घट आबृत दशा में रहता 
है, दूसरा कार्य घट-कार्य के आवरण या आवरक का काम करता है, यह 
सांख्य का सत हैं । इस आवरण को हटानेंवाला कोई हेतु होना चाहिए। 
चह हतु अपनी आचरण हटाने की क्रिया करने से पहले सत्‌ था या 
असत्‌ ? सत्कायेवाद के अनुसार उसे सत्‌ मानना चाहिए | तब अश्न यह 
है कि आवरण दूर करने के हेतु के रहते हुये भी घट श्रनभिव्यक्त क्यों 
रहा ? जिस सत्ता या धटना-द्वारा घट को अभिष्यत्ति सिलती है उसे 
सक्कायवाद के अनुसार सत्‌ सानना पड़ेगा और उसके सत्‌ होने पर 
किसी भी ज्षण में घट अनभिव्यक्त नहीं रह सकता। 

अपने 'तत्चसंग्रह' में बौद्ध तार्किक शांतरज्षित ने सांख्य की कड़ी 
आलोचना की है।' “तत्त्व संग्रह' पर कमलशील ने 'पश्ञिका! नामक 
टीका लिखी है | यदि काये और कारण एक ही होते हैं तो प्रकृति को ही 
महत्तत्व आदि का कारण क्यों माना जाय; महत्तत्त्व को प्रकृति का कारण 
क्यों म माने ? बिना उत्पत्ति स्वीकार किये कारण-वाद व्यर्थ है। यदि 
दही दृश्य में पहले से वत्तेमान है तो 'दही बन गया या उत्पन्न हो गया! 
यह कहना ग़लत हे । कार्य की अभिव्यक्ति के लिये कारण में कुछ परि- 
वर्त्तन अपेक्षित होता हैं; थदि यद्द 'परिवर्तन! भी पहले से ही सत्‌ है तो 
कार्य को पहले से हो अभिव्यक्त होना चाहिए। यदि 'परिवत्तंन' सत नहीं 
था, तो असत्‌ की उत्पत्ति साननी पड़ेगो । | 


सत्कायं की आलोचना 
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सांख्य के सत के अनुसार संशय, भम आदि बुद्धि के परिणाम हमेशा 
सत्‌ रूप से क्तंमान हैं; इसलिये किसी निश्चित सिद्धांत का कथन! 
संभव नहीं है । इसी प्रकार जिन निश्चयों या सिद्धांतों पर पहुँचना हैं वे 
भी सदा से मौज़ूद हैं, फिर उनकी स्थापना या अन्‍्वेषण के लिये अयत्र 
करना व्यर्थ हैँ । यदि किसी सिद्धांत को उसके ग्रतिपादन से पहले असत्‌ 
मानें, तो सांख्य के अनुसार वह कभी अस्तित्व में न आ सकेगा। 
सत्कायंबाद के आघार पर न तो हम अपने भूम या मिथ्याज्ञान को नष्ट 
कर सकते हैं, न अ्रनुपस्थित यथार्थ ज्ञान को उत्पन्न ही कर सकते हैं । तब 
तो सारी दार्शनिक प्रक्रिया या तत्त्व की बौद्धिक खोज व्यथ ही है । यथार्थ 
और अयथाथे दोनों ही प्रकार के ज्ञान हैं; उनमें से एक के नाश का 
और दूसरे तक पहुँचने का यत्र करना सर्वथा व्यर्थ है । जो शभ्रज्ञान है, 
जो सत्‌ हैं, उसका नाश किस प्रकार होगा ? 

हम देख चुके हैं कि न्‍्याय-वैशेषिक का असत्कायवाद युक्ति के आगे 
नहीं झ८रता; खांख्य का सत्कायवाद भी विचिन्न उलसरनों सें फेसा देता 
है । दो विरोधी सिद्धांतों में एक भी कठिनता से मुक्त नहीं है, यह आश्चय 
फी बात है । इन दोनों सिद्धांतों के विरोध ओर दोनों की असमझसता 
ने बेदांत के 'अ्निवचनीयवाद' और “विवत्तंवादः को जन्म दिया | 

लेकिन वेदांत-दुर्शन का अव्ययन करने से पहले हमें मीमांसकों का 
मत देख लेना चाहिए ! जहां 'ज्ञानवादी' फेल हुये वहां 'कर्मवादियों? को 
कितनी सफलता मिली, यह दर्शनीय बात हैं। वेसे भी “उत्तर मीमांसा” 
से पहले 'पूर्॑मीमांसा' का पाठ होना चाहिए | 


चाथा अध्याय 
पूर्व मीमांसा 
पूव मीम 

ब्रैदिक संहिताओं में जो विचार बीज रूप में वत्तमान थे वे आह्यणों 
ओर उपनिषदों में अंकुरित हो गये । उन्हीं के आधार पर पड़दर्शनों के 
वटबूक्ञों का विस्तार हुआ | थो तो श्रुति का शासन! सभी आस्तिक 
दर्शन मानते हैं. पर श्रुति के वास्तविक अनुयायी पूर्व और उत्तर मीमांखा 
ही कहला सकते ४ । जब कि अन्य दर्शन श्रति से कुछ संकेत लेकर ही 
संतुष्ट हो गये, पूर्र मीमाला और उत्तर मीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धांत श्रति से निकालने की कोशिश की ! न्‍्याय-बेशेषिक के साहित्य भे 
श्रुति के उद्धरण शायद ही मिलें, सांख्यकारिका भी श्रुति की विशेष 
परवाह नहीं करती; परंतु पृवमीमाँसा ओर बेदांत के विषय में ऐसा नहीं 
कहा जा सकता ! यह टीक है कि उत्तरकालीन वेदांत को आलोचकों से 
अपनी रक्षा करने के लिये तक का आश्रय लेना पड़ा, इसी प्रकार पू्े- 
सीमांसा के टीकाकारों में भी तक कस नहीं हैं, फिर भी इन दोनों से सुख्य 
सिद्धांतों का हु्तिपादन श्रुति के आधार पर किया गया है। यहां श्रुति से 
सतलब वेदों, ब्राह्मणों और उपनिषर्दों के समुदाय से हैं । जहां दूसरे 
दर्शन अ्रपनी पुष्टि के लिये उपनिषद की शरण लेते हैं, वहां पूर्व मीमांसा 
ब्राह्मण-प्रंथों पर निर्भर रहती है । ब्राह्मण उपनिषदों से पहले आते हैं, 
इसी लिय इस संप्रदाय का नाम पू्े मीमांसा पड़ा। उपनिषदों का श्राश्रय 
लेने के कारण वेदांत को “उत्तर मीमांसा' कहते हैं । 

पूर्व मीमांसा का दूसरा नाम कर्म-मीमांसा भी हैं। इस नाम से 
पूतर॑ सीसांसा के विषय और अभिरुचि का पता चलता हैं। पूर्व मीमांसा 
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का सबसे प्राचीन ओर प्राभाणिक ग्रंथ जेमिनि के सूत्र हैं | इन सूत्रों में 
वैदिक यज्ञ-विधानों की प्रक्रिया और महत्व का वर्णन है | यज्ञ-प्रतिपादक 
वाक़्यों की व्याख्या किस प्रकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस- 
लिये और किस प्रकार करना चाहिये, इसका निर्ंय करना मीमांसा का 
काम है । यज्ञ-संबंधी व्यख्याओं के मतभेद दूर करके संगति और सामअस्य 
स्थापित करना ही जेमिनि-सूत्रों का लक्ष्य था | प्रश्न किया जा सकता है 
कि यदि पूर्व सीमांसा कर्मकांड का वर्णन सात्र है तो उसे “दर्शनशास्त्र! के 
इतिहास में क्‍यों स्थान दिया गया ? बात यह है कि धीरे-धीरे टीकाकारों 
के हाथ में पूर्व मीमांसा ने दुशन॒ का रूप घारण कर लिया | आरंभ में 
पूव मीमांसा की स्वर्ग में रुचि थी जो यज्ञों द्वारा आप्य था, परंतु भाष्य- 
कारों और टीकाकारों ने मोक्ष! का प्रवेश मीमांसा-शास्त्र में करा दिया। 
यद्यपि कुमारिल् और प्रभाकर याज्ञिक-क्रियाओं को महत्त्व देते हैं, तथापि 
उनमें स्पष्टरूप में दार्शनिक पक्षपात बढ़ा हुआ पाया जाता है । 

कौथ के मत में पूर्व मीमांसा के सूत्र सब सूत्रों में पुराने हैं । उनका 
समय ठीक-ठीक नहीं बताया जा सकता। 
मीमांसा-शाखत्र में लगभग २९०० सूत्र हैं जो 
बारह अध्यायों में विभक्त हैं | दार्शनिक सूत्र-अंथों में मीमांसा का आकार 
सबसे बड़ा है। मीमांसा सूत्रों पर शायद सबसे पहले “उपबष ने बृत्ति 
लिखी । उनका नाम शाबर भाधष्य में श्रात्रा है जो कि सबसे प्राचीन उप- 
लब्ध भाष्य हैं। शाबर भाष्य पर प्रभाकर ने “बहती” टीका लिखी । 
प्रभाकर का समय ६५० ई० समझना चाहिए । “बहती” पर शालिकानाथ 
की 'ऋजुविसला' टीका मिलती हैँ | शालिकानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाया जाता है। मोमांसा-साहित्य में प्रभाकर गुरु! नाम से प्रसिद्ध 
हैं । शाबर भाष्य पर दूसरी टीका कुमारिल भट्ट (७०० ई०) ने लिखी; 
इस टीका के तीन भाग हैं, श्लोकवार्चिक, तंत्रवात्तिक और टुप्टिका | श्लोक- 
वात्तिक पर, जो कि दाशैनिक साग है, श्री पाथसारथि मिश्र ने 'ल्याय 
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रलाकर' लिखा । प्रभाकर की जृद्दती शबर स्वामी के भाष्य के अधिक 
अनुकूल है; कुमारिल कभी-कभी भाध्यकार के विरुद्ध भी चले जाते हैं। 
प्रभाकर ओर कुमारिल के दाशंनिक खिद्धांतों में जगह-जगह मतभेद  । 
इस प्रकार शाबर-भाष्य का आधार लेकर अभाकर और कुमारिल ने मीमांसा 
के दो दाशनिक संप्रदायों की नोंव डाली । कुमारिल के मतानुयाश्रियों का 
अधिक साहित्य उपलब्ध है । पार्थलारथि मिश्र की 'शाख्त्रद्ीपिका' मंडन 
मिश्र का विधिविवेक' और 'भावनाविवेक', साथव का 'न्‍्यायमालाविस्तर', 
खंडदेव की “भाद्ट दीपिका! आदि ग्रंथ उल्लेखनीय हैँ । आपदेव का 
भीमांसा-न्याय-प्रकाश' सत्तरहतरों शताब्दी में लिखा गया; लोघालिभास्कर 
का अथसंग्रह' भो नवीन अंथ है। भाद्ट मत का एक नया ग्रंथ 'मानमे- 
योद्य” हाल ही में प्राप्त हुआ हैं | प्रभाकर मत की प्रसिद्ध पुस्तक शालिका- 
नाथ को “प्रकरणपश्चिका? है| इसी लेखक ने शायरभाष्य पर “परिशिष्ट' 
भौ लिखा दे । 

प्रभाकर ओर कुमारिल के मतों का हम मिलाकर वर्णन करेंगे, क्योंकि 
भेद होने पर भी दोनों का कुछ महत््वपुर्ण बातों पर एक मत है | जहां 
दोनों के सिद्धांतों में भेद है, वहां वेसा ही लिख दिया जायगा । 

जमिनि ने प्रत्यक्ष, अनुसान और शब्द यह तीन प्रमाण माने थे। 
अभाकर ने उपमान और अ्रर्थापत्ति को भी 
प्रमाण स्वीकार किया | कुमारिल ने प्रभाकर 
की सूची में अभाव को और जोड़ दिया | संभव और ऐतिश्ा (जन-प्रवाद) 
को दोनों में कोई प्रमाण नहीं मानता । न्‍्याय-वेंशेषिक में प्रत्यक्ष ज्ञान के 
कारण को “त्यक्ष अरमाण' कहा गया था, परंतु प्रभाकर के मत में प्रत्यक्ष 
ज्ञान और प्रत्यक्ष प्रमाण एक ही हैं | प्रमाण का लक्षण--- 

प्रमाण मनुभूतिः, सा स्मतेरन्या , न सा स्खतिः। 
न प्रमाण स्खूतिः पुर्वप्रतिपत्ति व्यपेक्षणात्‌' ॥ 


+$ कीथ, कमे मीमांसा, पू० २०. 
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प्रमाण अनुभूति को कहते हैं जो स्मरृति-ज्ञान से भिन्न है। स्छति 
प्रमाण नहीं हैं क्योंकि वह पूर्वज्ञान की अ्पेत्ता करती है । जब किसी ज्ञान 
में स्टति का अंश आ जाता है तो उसमें भूम को संभावना उत्पन्न हो 
जाती है । 

ज्ञान के विषय में एक महत्त्तपूण बात याद रखनी चाहिए, वह यह 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता | मौमांसा का मत हैं कि बिना आकार 
की वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता ) ज्ञान प्रत्यक्षगम्य नहीं है, वह स्वतः 
प्रकाश है । प्रस्यक्ष-बुद्धि अर्थ-विषयक होती है न कि बुद्धि-विषयक (अर्थ- 
विषयेहि प्रव्यक्षदुद्धि,, न बुद्धविषये--भाष्य) ' प्रत्यक्ष पदार्थों का होता 
है न कि पदार्थों के ज्ञान का। संवित्‌ (ज्ञान) कभी संवध नहीं होती । 
संवित्‌ सदैव संवित्‌ के रूप में जानी जाती है न कि संत्रेद्य के रूप में 
(संवित्तयेब हि संवित्‌ संवेद्या न संवेश्रतया)* ज्ञान की उपस्थिति अ्रनुमान 
से जानी जाती है । ज्ञान दूसरे पदार्थों को अ्रकाशित करता है, अपने को 
नहीं । ज्ञान ज्ञेय हैं, पर प्रत्यक्ष करने योग्य नहीं है। यह सिद्धांत सौज्नां- 
तिक मत का ब्रिलकुल उलटा है । सौन्नांतिकों के अनुसार विज्ञानों का 
प्रत्यक्ष होता है और पदाथों का अनुमान; मीमांसा के मत में वस्तुओं का 
प्र्यक्ष होता है और उनके ज्ञान या संवित्‌ का अनुमान । 

प्रत्यक्ष सचिकल्पक ओर निर्विकल्पक दो प्रकार का होता है । मीमांसा 
का निविकलपक प्रत्यक्ष न्‍्याय-वेशेषिक से भिन्न है। मीमसांसा का निर्वि- 
कल्पक कोरी कल्पना नहीं हे । निर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रेणी या 
जाति तथा विशेष धर्म की प्रतीति नहीं होती, यह कुमारिल का सत है ।३ 
प्रभाकर के मत में दोनों का अस्पष्ट अ्रत्यक् होता है। निर्विकश्पक भ्रौर 
सविकल्पक दोनों प्रकार के ज्ञान प्रमाण हैं; दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार 

१ बही, पृ० २० और प्रभाकर स्कूल आफ़ पूर्व-मीमांसा, ए० २६ । 
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में लगा सकते हैं | पशु का ज्ञान निर्विकल्पक होता हैं और पशु के 
व्यापारों का कारण बन जाता है ।'" 

आत्मा का अत्यक्ष होता है या नहीं, इस विषय में प्रभाकर और 
कुमारिल में मतभेद हैं । कुमारिल्न के मतभेद में श्रहंम्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है । आत्मा एक साथ ही द्ृष्टा और दृश्य, ज्ञाता भौर 
ज्ञय हो सकता है | आत्मानुभव सें आत्मा आप ही अपने को जानता है ! 
ज्ञेयरूप से आत्माजड है और ज्ञातारूप से चेतन; इस प्रकार आत्मा 
जड़-बाघात्मक है ।* में अपने को जानता हूं, यह अनुभव ही इस 
विषय में प्रमाण हैं। प्रत्येक पदार्थ के ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान 
लगा रहता है | घटज्ञान में दो वृत्तियां विद्यमान होती हैं, एक घट-वृत्ति 
ओर दूसरी अहंबूत्ति । आत्मानुभृति प्रत्यक ज्ञान की निश्चित सहकारिणी 
हैं । यह मत जर्मन दाशनिक काण्ट के मत से समानता रखता हैं | कायंट 
ने कहा था-प्रत्यक भ्रत्यक्ष-ज्ञान के साथ 'में जानता या साचता 
हूँ” यह ज्ञान स्वतः लगा रहता हैं। परंतु कुमारिल के मत में आत्मा 
जाता? के रूप में नहीं जाना जाता; व्यक्तित्व की एकता की अनुभूति 
ज़रूर होती है | आत्म-तत्त्व का अज्ञेय नहीं कहा जा सकता । 

प्रभाकर का मत न्याय-चेशेषिक के समीप और कुमारिल से भिन्न 
हैं। प्रभाकर परिणासवादी नहों है; वह आत्मा की परिवसंनीयता में 
विश्वास नहीं रखता । पुरुष को 'ज्ञिय' कहना भी समीचीन नहीं है। 
ज्ञाता कभी अपना ज्ञेय नहीं हो सकता । वाह्य पदार्थ ही ज्षय हैं न कि 
आत्मा । आत्मा ज्ञाता है; पत्येक ज्ञान में वह ज्ञाता के रूप में ही प्रका- 
शित हांता है । यदि अत्यक ज्ञान में ज्ञेय पदार्थ के साथ ज्ञाता भी 
प्रकाशित न होता तो एक ज्ञान दूसरे ज्ञान से भिन्न न जाना जा सकता | 
आत्मा स्वप्रकाश नहीं, जड़ हैं । यही न्‍्याय-वेशेषिक का भी भत है। 

3 हिरियन्ना, पू० ३०४। 

* बहों, ए० ३०५। 
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वास्तव में स्वयंग्रकाश झान है | या श्रनुभव के लिये प्रभाकर के अनुयायी 
'संवित! शब्द का प्रयोग करते हैं । संबित्‌ स्वप्रकाश है, उसे किसी दूसरे 
के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है । संवित्‌ उत्पन्न होती औ्रौर तिरोहित 
होती है और प्रकट होते ही विषय अर्थात्‌ ज्ञय पदार्थ तथा ज्ञाता श्र्थात्‌ 
आत्मा दोनों को प्रकाशित कर देती है; वह स्वयं तो प्रकाशित है ही । इस 
प्रकार तीन चीज्ञों (संवित्‌, ज्ञेय और ज्ञाता) के एक साथ प्रकाशित हो 
जाने को “त्रिपुदीज्ञान' कहते हैं (देखिये, हिरियज्ञा, पृष्ठ ३०७) । आत्मा 
यदि स्वयंप्रकाश होता तो निद्वावस्था और सुपुप्ति में भी अकाशित रहता। 
इसलिये संवित्‌ का ही स्वयंप्रकाश मानना चाहिए | 
शब्द प्रमाण 

मीमांसक वेदों को अपौरुषेय और नित्य मानते हैं। अपौरुषय का 
अर्थ यही नहीं हैं कि उन्हें किसी मनुप्य ने नहीं बनाया; इसका अ्रथ यह 
है कि उन्हें किसी ने नहों बनाया | वेद इेश्वरकृत नहीं है । वस्तुतः 
मीमांसक अनीश्वरवादी हैं । हिन्दू दर्शन मं, जसा कि हम बता चुके हैं, इंश्वर 
को न माननेवाला नास्तिक नहीं हाता, श्रुति को न माननेवाला ही नास्तिक 
कहलाता है । इस प्रकार अनीश्वरवादी होते हुये भी मीमांसा एक आस्तिक 
दर्शन है। वेदों की नित्यता का अर्थ यह है कि वेदों के शब्द, वाक्य श्रादि, 
सब नित्य हैं, वाक्यों का क्रम भी नित्य है। इसी क्रम से इसी भाषा में 
लिखित वेद गुरु-शिष्य-परम्परा द्वारा अनादिकाल से चले आते हैं । मीमां- 
सक शब्द को नित्य मानते हैं | कुमारिल के मत में शब्द एक द्वव्य है । 
शब्द नित्य हैं, इसी अकार अर्थ नित्य हैं; शब्दों और अर्थों का संबंध भी 
नित्य है। नेयायिकों के मत में, किस शब्द का क्‍या अर्थ होगा, यह ईश्वर 
की इच्छा पर निर्भर है। परंतु मीसांसक शब्दों और उनके अर्थ का 
संबंध स्वाभाविक, अक्ृत्रिम तथा अनादि मानते हैं। जिस शब्द का जो 
अर्थ है, वही उसका अर्थ हो सकता है| वह सुविधा के लिए “मान लेने! 
की चीज नहीं है | शब्द और श्र्थ का संबंध नित्य है । 
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शब्दु-मात्र की नित्यता सिद्ध करने के लिये मीमांसकों ने कई युक्तियां 
दी हैं | संसार की वस्तुएं पहले थीं और उनका 
नाम बाद को रक्‍्खा गया; यह मत मीमांसा को 
स्वीकृत नहीं है | वस्तुओं और उनके नामों में क्या पहले था, यह बताना 
असंभव हे । परंतु शब्द का अर्थ ध्वनि नहीं है। शब्द वर्ण-समूह का नाम 
है। प्रत्येक वर्ण सवव्यापक, निरवयव अतणएव नित्य है। वर्ण नित्य 
है, इसके पक्त में एक महत्त्व की युक्ति यह है कि किसी वर्ण का उच्चारण 
होते हो हम पहचान लेते हैं कि यह अमुक वर्ण है। एक ही नित्य वण 
का बार-बार उद्चारण होता है | ध्वनि वर्ण के उच्चारण का साधन सात्र 
है; ध्वनि से वर्ण को अभिव्यक्ति मिलती है | ध्वनि वर्ण नहीं है। ध्वनि 
ऊँची, नीची, धीमी या तेज हो सकती है, परंतु इससे वर्ण में भेद नहीं 
पढ़ता । वर्षो के समुदाय को शब्द कहते हैं। शब्द वर्णों का समूहमात्र 
है; वह अवयची नहीं है । फिर भी अथ की प्रतीति के लिये बर्णों में ठीक 
क्रम होना आवश्यक है । अन्यथा “नठी' और “दीन? में अथ भेद न होगा 
शब्दों का अथ “व्यक्ति! को नहीं बल्कि जाति? को बताता है| गो शब्द 
का श्रथ है गोत्व जाति | चूंकि जातियां नित्य हैं इसलिये शब्द और 
अर्थ का संबंध भी नित्य है । 
यदि शब्द नित्य न हों तो गुरु शिष्य को पढ़ा भी न सके । गाय 
जाती हैं! यह कहने में पहले गाय” शब्द का उद्यारण होता बाद को 
'जाती' और फिर 'हैं' का। गाय! में पहले ग का उच्चारण होता है । 
यदि उच्चारण के साथ ही गू वर्ण नप्ट हो जाय तो पूरे शब्द या पूरे 
वाक्य का अर्थ कभी समर में न आ सके। नष्ट हुआ शब्द अर्थ का 
ज्ञापन नहीं कर सकता । ज्ञाष्य ( जिसका ज्ञापन किया जाय ) और 
ज्ञापक ( ज्ञापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए । 
प्रभाकर के मत में सारी ध्वनियां वर्णात्मक हैं। कुमारिल और 


शब्द की नित्यता' 


| हिरियन्ना, पृ० २०६-३१० 
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प्रभाकर दोनों के मत में अर्थ वर्णों का घर्म है न कि उनसे अतिरिक्त 
किसी रुफोट! का। स्फाटवाद वेयाकरणों ( व्याकरण शास्त्रियों ) का 
सिद्धान्त है । मीमांसक उसके विरुद्ध हैं । 


वर्ण सदैव, सर्वत्र वत्तमान रहते हैं; उच्चारण से उनकी अ्रभिव्यक्ति 
मात्र हो जाती है | इसलिये यह तक॑ कि वर्यों की उत्पत्ति और नाश 
होता है, इसलिये वे अ्निः्य हैं, टीक नहीं | एक ही शब्द का बहुत से 
लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते हैं, न कि अनेक शब्दों का | श्रन्यथा 
एक-से अथ की प्रतीति सब जगह नहीं हो सकतो । 


जब साधारण शब्द नित्य हैं तब वेदिक शब्द नित्य हैं इसका तो 
कहना ही क्‍या । महाभाष्यकार पतंजलि के मत में वेदिक श्र्थ नित्य हैं, 
शब्द नित्य नहीं हैं । परंतु मीमांसक शब्दों और शब्दों का अभिप्राय 
दोनों को नित्य मानते हैं। परंतु कया नित्य होने से वेढ़ों का प्रामाण्य 
स्थापित हो जाता है ? इसके उत्तर में मीमांसक ज्ञान के 'स्वतःप्रामाण्य! 
पर ज़ोर देते हैं। 'स्वतःप्रामाण्य” के सिद्धान्त पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्दप्रमाण का क्षेत्र अलौकिक जगत्‌ है| 
जहां प्रत्यक्षादि प्रमाणों की पहुँच नहीं हैं वहीं शब्द्‌ का आमाण्य होता है 
बेदों का प्रामाएय इसलिये है कि वे अलौकिक क्षेत्र के विषय में बतलाते 
हैं। 'इस प्रकार का अनुष्ठान करने से यह फल मिलेगा, यह किसो दूसरे 
प्रमाण का विषय नहीं है । याज्ञिक अनुष्ठानों के फल्नश्रद होने का विश्वास 
वेदों का प्रमाण मानने पर ही हो सकता है। मीमांसा का उद्देश्य 
“धर्म! का स्वरूप निश्चय करना है। वेदिक विधियों का पालन ही 
धर्म! है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, प्रत्यक्ष या अ्रनुमान 
द्वारा, नहीं जाना जा सकता । मीमांसा वेदिक वाक्यों की व्याख्या करने 
से नियम बतलाती दै जिसस वेदों का अभिप्राय ठीक-ठीक सममा 
जा सके । 
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स्वतः प्रामाए्य 


प्राम्माणयवाद की ठीक-ठीक समस्या क्या है, इसे हमें अच्छी तरह 
समम लेना चाहिए | चछु, श्रात्र आदि इन्द्रियों से जो ज्ञान उत्पन्न होता 
है उसे “प्रत्यक्ष! कहते हैं । मान लीजिए कि आपको सर्प का अत्यक्ष हुआ। 
जैसे ही आपको सर्प दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि 
आपके सामने सर्प है | प्रश्न यह हैं कि क्‍या आपका यह स्वाभाविक 
विश्वास बिलकुल डीक ही है, ग़लत नहीं ह। सकता; क्या ज्ञान का 
उत्पक्ष होना और ज्ञान का यथार्थ होना एक ही बात है ? जो जो ज्ञान 
उत्पन्न होता हैं क्या वह सब ठीक ही होता हू ? ज्ञान की उत्पत्ति ही क्‍या 
डसकी सच्चाई या यथार्थता की भी गारंटी कर छ्ोती दं ? जिसे आप सपे 
कह या समझ रहे हैं, वह रस्सी भी तो हा सकती हैं । 

नेयायिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति एक बात है और ज्ञान 
की यथार्थता का निश्चय दूसरी बात; यथार्थ ज्ञान का स्वरूप शेय के 
अनुकूल होता है, परंतु यथाथज्ञान की परख व्यावहारिक सफलता है । 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता हो उसे यथार्थज्ञान कहना 
चाहिए। यह यथार्थज्ञान का लक्षण नहों है, उसे पहचानने का उपाय 
है । यथाथज्ञान उत्पन्न हो जाने पर भी उसकी पहचान बिना व्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को 'परतः आमाण्यवाद' कहते हैं | 

मीमांसकों का मत इसस उलटा है । ज्ञान अपना प्रासाण्य अपने 
साथ लाता हैं। ज्ञान को यथार्थता को परखने के लिये किसी ज्ञानेतर 
पदार्थ, किसी प्रकार के व्यवहार या व्यापार की आवश्यकता नहीं है । 
ज्ञान उत्पन्न होना और उस ज्ञान की यथार्थता में विश्वास होना, एक ही 
बात है । प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों में नेसगिक विश्वास पाया जाता है। किसी 
ज्ञान को अयथार्थ सिद्ध करने के लिय और कुछ करने की आवश्यकता 
है, यथार्थ सिद्ध करने के लिये नहीं । इस मत को “स्वतः प्रासाण्यवाद' 
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कहते हैं । ज्ञान का प्रामाण्य अपने आप ( स्वतः ) होता है, अप्रामास्य 
दूसरी किसी चोज़ ( दूसरा ज्ञान या व्यापार ) की अपेक्षा से ( प्रामाण्य॑- 
स्वतः, अग्रामाण्यं प्रतः ) । ज्ञान में विश्वास करना स्वाभाविक है और 
अविश्वास करना अस्वाभाविक; किसी ज्ञान में अविश्वास करनेवाले को 
कारण बताना चाहिए, विश्वास करनेवाले को नहीं ।* 

इस 'स्वतः प्रामाण्य” का शब्द प्रमाण से क्‍या संबंध है ? वेदिक 
वाक्यों का एक बार अर्थ जान लेने पर उनका प्रामाण्य सिद्ध करने के 
लिये किसी 'परख? या परीक्षा की आवश्यकता नहीं रहती । वेदिक विधि- 
निषधों का अभिप्राय समझना ही उनमें विश्वास करना है । अब पाठक 
सममभ गये होंगे कि 'स्वतः प्रामाण्य” सिद्ध करना मीमांसा के लिये क्‍यों 
ओर कितना आवश्यक है । परतः प्रामाण्यवाद को मान लेने पर वेदों 
की विश्वसनीयता एक दम नष्ट हो जाती हैं । वेदिक वाक्यों की सत्यता 
की परम करना संभव नहीं है क्योंकि उनका संबंध परलोक से है। 
इसलिये या तो खारें बेदिक वाक्यों में विश्वास किया जा सकता है 
या अविश्वास अथवा सन्देंह । ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को मान लेने 
पर विश्वास का भार्ग प्रशस्त हो जाता हैं । 

क्या इसका अर्थ यह नहीं हे कि हमें किसी के भी वाक्य में विश्वास 
कर लेना चाहिए ? मीमांसा का उत्तर हैं, हां । किसी भी पुरुष का 
वाक्य प्रमाण हो सकता है यदि उस पुरुष में कोई दोष न हो । ज्ञान 
स्वरूपतः निर्देष होता है, पर ज्ञान के स्रोत में दोप हो सकता है। 
मीमांसक इंद्रियों को प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं कहते, प्रत्यत् श्रनुभूति को 
प्रत्यक्ष कहते हैं | इसका अर्थ यह हुआ कि अत्यक्ष प्रमाण या प्रत्यक्ष 
ज्ञान स्वतः निर्देष है, परन्तु उसके स्रोत (इन्द्रियों) में दोष हो सकता 
है | इसी प्रकार शब्द ज्ञान के स्रात पुरुष का वाक्य अअमाण हो जाय । 
चूंकि वेदों का कोई कर्तता नहीं है जिसमें दोष हो सकें, इसलिये नेदिक 

५ सर्व दर्शन संग्रह; प्रू० १०६-१०७ 
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वाक्य सबवेथा प्रमाण ही हैं । 

अब हम स्वतः-प्रामाण्यवाद की मुख्य युक्ति देते हैं । परतः- 
प्रामाश्यवाद कठिनाई में डाल देता है। यह पानी है! इस ज्ञान को 
नैयायिक व्यावहारिक परीक्षा करना चाहते हैं | पानी के अस्तित्व का ज्ञान 
तब ठीक है जब उससे प्यास बुक जाय । 'मेरी प्यास बुक गई” यह भी 
एक प्रकार का अनुभव या ज्ञान है | इस प्रकार हम देखते हैं कि पहले 
ज्ञान की व्यावहारिक परख' का अध उसकी दूसरे ज्ञान से परीक्षा करना है। 
परन्तु 'मेरी प्यास बुक गई! यह भी ज्ञान है; इसको भी परीक्षा होनी 
चाहिए । इसकी 'परख' जिस ज्ञान से होगी वह भी ज्ञान ही होगा और 
उसकी भो परीक्षा आ्रवश्यक होगी । इस प्रकार हम देखते हैं कि परतः 
प्रामाण्यवाद हमें अनवस्था में फंसा देता है। ज्ञान के परतः-प्रामाण्य 
को मानकर हम कभी किसी ज्ञान की यथार्थता का निरचय नहीं कर 
सकते | 

शब्द प्रमाण और प्रामाणयवाद का वर्णन हम कर चुके । अनुमान 
ओर उपसान की व्याख्या में कोई विशेषता नहीं है | कुमारिल ने अभाव 
प्रमाण का भी माना हैं । अभाकर अभाव यथा अनुपलब्धि को प्रमाण नहीं 
मानता | भ्रर्थापक्ति को दोनों प्रमाण मानते हैं परन्‍त उनकी व्याख्या सें 
महत्त्वपुर्ण भेद है । पहले हम अ्र्थापत्ति का ही वर्णन करेंगे । 

“देवदत्त मोटा है! और “देवदत्त दिन में नहीं खाता! यह दोनों ज्ञान 

मय के प्रस्पर-विरोधी हैं । इन पर विचार करने से 


यह परिणाम निकलता है कि 'देवदत्त रात को 
खाता है |! इस तौसरे ज्ञान को श्र्थापत्ति कहते हैं । 


एक दूसरा उदाहरण लीजिए । 'देवदत्त जीवित हे पर देवदत्त घर 
१ सब दशन संग्रह; पृ० १०८ 
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में नहीं है! यहाँ प्र्थापत्ति प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि 'देवदत्त घर 
के बाहर है ।? प्रभाकर का मत हैं कि अर्थापत्ति का मूल सन्देह हैं । 
देवदत्त को घर में न पाने पर डसके जीवन में ही सन्देह हाने लगता है । 
इस सनन्‍्देह को दूर करने के लिये तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ अर्थापत्ति को 
कल्पना करनी पढ़ती है। 'देवदत घर के बाहर हैं? इस ज्ञान से सन्देह 
दूर हो जाता है। देवदत्त को घर से अनुपस्थिति अकेल्ली अर्थापत्ति के 
लिये यथेष्ट नहीं है। देवदत्त मरा हुआ भी हो सकता है, घर में न होने 
का अथ बाहर होना हो नहों है । घर में देवदत्त की अनुपस्थिति देखकर 
उसके जीवन के विपय में संशय उत्पन्न हा जाता है जिसे श्रर्थापत्ति से 
दूर किया जाता है । 

अ्र्थापत्ति का अ्रनुमान सें अ्रन्तर्भाव नहीं हो सकता क्योंकि यह 
ज्ञान व्याप्ति के बिना होता है। केवल-व्यतिरेकी अनुमान को दोनों मतों 
के सीमांसक नहीं मानते 4 व्यतिरेक व्याप्ति आदरणीय नहीं है । 

कुमारिल ने श्रर्थापत्ति की व्याख्या दूसरी तरह की है । वास्तव में 
प्रभाकर की व्याख्या दोषपूर्ण हे। जिस दशा में संशय उत्पन्न होता है 
डसी दशा में फिर दूर केसे हो जाता है ? आदि से अन्त तक दो ही 
निश्चित ज्ञान रहते हैं, देंवदत्त का जीवित रहना और उसका घर में न 
होना । देवदत्त के जीवित होने में संदेह कभी नहीं होता और यदि ऐसा 
संदेह होता है तो उसके दूर होने का कोई कारण नहीं दीखता । वास्तव 
में देवदत्त के जीवित होने और घर में न हाने के दोनों ज्ञानों में संशय 
नहीं होता। लेकिन इन दोनों असंदिग्ध ज्ञानों में विरोध है । इस 
विरोध को दूर करने के लिय बुद्धि प्रयल्ल करती ६ जिसके परिणाम-स्वरूप 
अर्थापत्ति का डदय होता हैं | एक ही परिस्थितियों में संदेह की उत्पत्ति 
ओर नाश दोनों मानना असंगत है; यही प्रभाकर की व्याख्या में 
दोष है । 

प्रभाकर इस प्रमाण को नहीं मानता । कुमारिल का मत है कि घट 
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के अभाव का प्रत्यक्ष एक अलग प्रमाण से होता 
अभाव या अनुपलब्धि हे जिसे अनुपलब्धि प्रमाण कहते हैं । घटाभाव 
प्रमाण ५ 
का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहों हो सकता, क्योंकि 
इंद्रिय-संनिकर्प का अभाव है। अनुमान और अर्थापत्ति से भी 'भूतल 
में घट नहीं है! यह ज्ञान नहों हो सकता । इसलिये अभाव का भ्रहण 
करने वाला अलग प्रमाण मानना चाहिये। अनुपलब्धि का श्रथ है 
“उपलब्धि! या 'अहण? का श्रभाव | प्रभाकर के अनुयायी अभाव-पदार्थ 
को नहीं मानते, इसलिये उनकी दृष्टि में अ्रनुपलब्धि-प्रमाण भी निर- 
थक है । 
प्रमाणों का वणन हो चुका, अब प्रमेयों का वर्णन होना चाहिए । 
यहां भी प्रभाकर और कुमारिल में मतभेद है। मीमांसकों का प्रमेय- 
विभाग न्याय-वैशेषिक से बहुत मिलता है | 
न्‍्याय-वेशेषिक और सांख्य-योग की तरह मीमांसक भी यथार्थवादी 
हैं; व वाह्मय जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता में विश्वास रखते हैं | संसार मनोमय 
या कल्पना-प्रसूत नहीं है । कुमारिल ने विज्ञानवादियों का तीज खंडन 
किया है। जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता । गुरुशिप्य-संबंध, अच्छे-बुरे का व्यवहार श्रादि वाह्य जगत्‌ की 
अपनी सत्ता साने बिना नहीं हो सकते । विज्ञानवादी स्वप्न-पदार्थों का 
उदाहरण देते हैं । परंतु स्वप्न-पदार्थों का मिथ्यापन जाग्रतकाल के पदार्थों 
को अपेक्षा से है। यदि जाग्रत जगत्‌ भी झूठा है तो स्वप्न के पदार्थों को 
मूठा कहना भी नहीं बन सकता और विज्ञानवाद का मुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है। कुमारिल ने यह दिखाने की बहुत कोशिश की है कि कोई 
विज्ञान अपने को नहीं जान सकता, न दूसरा विज्ञान ही एक विज्ञान को 
जान सकता है।' विज्ञान से पदाथ का बोध होता हैं; विज्ञान स्वयं 
अनुसेय है । पदार्थ को बता चुकने के बाद विज्ञान स्वयं ज्ञान का विषय 


$ देखिये, कीथ, कर्म-मीमांसा प्‌ू० ४६-५० । 
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बन सकता है, इस संभावना पर कुमारिल ने विचार नहीं किया। 
अंतर्देशन या मानसिक अ्रवस्थाओं के प्रत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं माना । 
अपने 'लॉजिक' के अंत्तिम अध्याय में प्रसिद्ु तकश'स्त्री चर्ना्ड बासांक्ट ने 
कुमारिल के इस मत की पुष्टि की है कि सब मानसिक अवस्थाएं भौतिक 
पदार्थों ( या शारीरिक दशाओं ) की और इंगित करती है। प्रत्येक मान- 
सिक दशा का विषय होता है । निर्विषयक विज्ञान संभव नहीं हैं । 

प्रभाकर के मत में इतने पदार्थ हैं--द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, 
पारतंत्य या समवाय, शक्ति, साइश्य और 
संख्या । अंघकार अलग द्वव्य नहीं है; प्रकाश 
की अनुपस्थिति ही अंधकार है | प्रभाकर अभाव और विशेष को पदार्थ 
नहीं मानता । 

कुमारिल के श्रनुसार द्वन्य, गुण, कर्म, सामान्य और अभाव यह 
पाँच पदार्थ हैं। अभाव चार अकार का है। “विशेष! पदार्थ नहीं है । 
अंधकार और शब्द द्वव्य हैं; इस प्रकार द्वव्यों की संख्या “ग्यारह' है। 
समवाय भी अलग पदार्थ नहीं है । 

वैदिक विधि-वाक्य अपना पालन करनेवालों को स्वर्ग की आशा 
दिलाते हैं। यदि आत्मा अनित्य हो तो यह 
वाक्य निरथ्क हो जाये । यज्ञों का करनेवाला 
स्वर्ग को जाता है? इसका साफ़ अर्थ यही है यज्ञ-कर्ता रूत्यु के बाद नष्ट 
नहीं हो जाता । आत्मा अ्रमर है। आत्म-सत्ता की सिद्धि के लिये 
जैमिनि ने विशेष प्रयत्न नहीं किया हैं; वे यह विषय उत्तर-सीमांसा का 
सममते हैं । उपवर्ष जिन्होंने दोनों मौमांसाओं पर बृत्ति लिखी हैं, कहते 
हैं कि आत्म-सत्ता उत्तर-मीमांसा में सिद्ध की जायगी। प्राचीन काल में 
दोनों मीमांसाएं मिलकर एक दर्शन कहलाता था जिसमें कर्म-मार्ग और 
ज्ञान-मार्ग दोनों का पूरा विवेचन है । 


१ प्रभाकर स्कूल, छू० ८4 
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आत्मा शरीर, इंद्वियां और बुद्धि इन सब से भिन्न है। निद्वावस्था 
में बुद्धि की अनुपस्थिति में भी आत्मा मौजूद होता है। इंद्रियों के नष्ट 
हो जाने पर भी आत्मा नप्ट नहीं होता | शरीर जड़ है और ज्ञान का 
आधार नहीं हो सकता । स्मृति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है | ज्ञान 
एक प्रकार की क्रिया है जो आत्म-द्वव्य में रहती या होती है । आत्मा में 
परिवतन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पड़ता । आत्मा को विज्ञानों का समूह मानने से काम नहीं चल सकता । 
यदि कर्म-सिद्धान्त में कोई सत्यता है तो एक स्थिर आत्मा मानना चाहिए 
जिसका एुनर्जन्म होता हैं । बौद्धू मत में कर्म-विपाक और पुनर्जन्म दोनों 
ही नहीं बन सकते । आत्मा को व्यापक मानना चाहिए । यदि आत्मा 
अणु हो ता शरीर से भिन्न-भिन्न भागों में होने वाले परिवतनों को न 
जान सके | मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायगा। 
इसलिये आत्मा को विभ्रु या व्यापक सानना ही ठीक है।* 

आत्मा अनेक हैं । शरीर की क्रियाओं स आत्मा का अनुमान होता 
है । प्रत्येक शरीर की क्रियायं अलग-अलग हें | प्रत्यक व्यक्ति का धर्म- 
अधर्म या अपूर्व, स्टृति और अनुभव दूसरों से एथक हैं, इसलिये अनेक 
श्ात्माएं साननी चाहिए । 

प्रभाकर के मत में आत्मा जड़ है जिसमें ज्ञान, सुख, दुःख आदि 
गुण उत्पन्न होते रहते हैं । आत्मा का अ्रत्यक्ष कभी नहीं होता । आत्मा 
स्वयंप्रकाश नहीं हैं, अन्यथा सुपुप्ति में भी आत्मानुभूति बनी रहे । 
स्वप्रकाश संवित्‌ ( ज्ञान ) विषय और आत्मा दोनों को प्रकाशित करती 
है। आत्मा हमेशा ज्ञान के ग्रहीता के रूप में प्रकट होता है आश्य विषय 
या ज्षेय के रूप में कभी नहीं । आत्मा न वाह्म प्रत्यत्ष का विषय है न 
मानस प्रत्यक्ष का । अचतन होने पर भी आत्मा कर्त्ता और भोक्ता है; वह 
शरीर से भिन्न और व्यापक है । व्यापक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
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के व्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने कर्मों ने उत्पन्न 
किया है उसी को वह जान सकता है । 

पार्थ सारथि मिश्र का कथन है कि आत्मा को प्राह्म और गृहीता, ज्ञेय 
और ज्ञाता मानने में कोई दोष नहीं है । प्रभाकर के यह कहने का कि 
संवित्‌ आत्मा को प्रकाशित करती है, यही अ्रथ हो सकता है कि आत्मा 
संवित्‌ का ज्ञेय या विषय हो जाता है । स्मृति-ज्ञान में आत्मा को अपनी 
प्रत्यभिज्ञा पहचान होती है । इस प्रत्यभिज्ञा का विषय यदि आत्मा को 
न माना जाय तो प्रत्यभिज्ञा निर्विषयक हो जाय । परंतु कोई ज्ञान निर्धि- 
चयक नहों हो सकता । आत्मानुभूति का विषय आत्मा होता है; आत्मा 
का मानस-प्रत्यक्ष संभव है । 

कुमारिल के मत में प्रत्येक ज्ञान-व्यापार में आत्मा की अनिष्यक्ति 
नहीं होती, जैसा कि प्रभाकर के अनुयायी समझते हैं | विषय की अनुभूति 
के साथ कभी आत्मानुभूति होती है, कभी नहों । चेतन के जोवन में 
आत्मानुभूति विषयानुभूति से ऊँचे दर्जे की चीजु हे । श्रात्म-प्रत्यक्ष और 
विषय-प्रत्यक्ष एक ही बात नहीं है | प्रभाकर आध्मा और संवित्‌ को श्रलग- 
अलग मानता है; उसके मत में श्रात्मा जह है और संवित्‌ प्रकाशरूप । 
भट्ट मतवालों को यह सिद्धांत मान्य नहीं है। ज्ञान आत्मा का ही 
परिणास, पर्याय है। यदि आत्मा अचेतन है तो उसका परिणाम 
स्वप्रकाश नहीं हो सकता । पर॑तु कुमारिल ने भी आत्मा में एक 'अचि- 
दुंश” या जड़ भाग माना है जो आत्म-प्रत्यक्ष का विषय होता है | वास्तव 
में यह मत ठीक नहीं; आत्मा ज्ञान का विषय होता है इसका यह अर्थ 
नहीं है कि आत्मा में एक जड़! अंश भी मानना चाहिए । फिर भी यह 
मानना ही पड़ेगा कि न्याय-वेशेषिक और प्रभाकर की श्रपेज्षा कुमारिल 
की आत्मा विषयक धारणा श्रधिक उन्नत है | वह वेदांत के अधिक समीप 
भीहे। 

पूर्व मीमांसा में बहुत से देवताओं की करपना की गई है जिनके लिये 
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यज्ञ किये जाते हैं । मीमांसकों ने इस से आगे 
जाने की आवश्यकता नहीं समझी | धर्म के 


संचय के लिये ईश्वर की ज़रूरत नहीं है । जेमिनि ने कहीं ईश्वर की सत्ता 


से स्पष्ट इनकार नहीं किया है उन्होंने ईश्वर-पदार्थ की उपेक्षा की है । 
वेदों में जहां ईश्वर की स्तुति की गई है वह वास्तव में यज्ञों के अनुष्ठाता 
की प्रशंसा है| यज्ञ-कर्ताओं को तरह-तरह के ऐश्वर्य प्राप्त होते हैं। 
मौमांसक सृब्टि और प्रलय नहीं मानते | काल की किसी विशेष लम्बाई 
बीत जाने पर प्रतय और फिर सृष्टि होती है, इस सिद्धांत को मीमांसकों 
ने साहसपूर्वक ठुकरा दिया | और सब आस्तिकदर्शन सृष्टि और प्रलय 
मानते है । जब सृष्टि का आदि ही नहीं है तो स॒प्टिकर्तो की कल्पना भी 
अनावश्यक है । कुमारिल का निश्चित मत है कि बिना उश्द्य के प्रवृत्ति 
नही हो सकती । जगव्‌ को बनाने में ईश्वर का क्‍या प्रयोजन हो सकता 
है? उदद श्य और प्रयोजन अ्रपूर्णता के चिन्ह हैं; उद्देश्यवाला ईश्वर 
अपूर्ण हो जायगा | धर्म और अधर्म के नियमन के लिये भी ईश्वर 
आवश्यक नहीं है । यज्ञकर्ता को फल प्राप्ति 'अपूर्व' कराता हैं | शरीर न 
होना भी ईश्वर के कत्तेव्य में वाधक है । संसार की दुःखमयता भी इैश्वर 
के विरुद्ध साक्षी देती है । 


इंश्वर 


बाद के मीमांसकों में ईश्वर-विश्वास अक्रट होने क्गता हैं | शायद 
अन्य दुर्शनों के प्रभाव से मीमांसा के अनुयायियों में आस्तिकता (ईश्वर- 
विश्वास) का उदय हुआ। साथ ही देवताओं की अलग सत्ता में विश्वास 
घटने लगा। देवताश्नों की महिमा कम हो गईं; देवताओं का महत्त्वएण 
स्थान मंत्रों ने ले लिया। भगवद्गीता का प्रभाव भी कम नहीं पड़ा । 
आपदेव और लौघालिभास्कर लिखते हैं कि यदि यज्ञादि कर्म भगवान्‌ 

! काथ, वही, अध्याय ४। 
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के लिये किये जायें तो अधिक फल मिलता है | यज्ञ कर्म ईश्वर (गोविंद) 
के लिए करने चाहिए । वेंकटेश ने 'सेश्वर मीमांसा! नामक ग्रंथ लिखा । 
इस प्रकार सेश्वर सांख्य की तरह सेश्वर मीमांसा का भी संप्रदाय बन 
गया | 


मीमांसा-शासत्र का स्वरूप आरंभ में व्यावहारिक था; दाशंनिक 
समस्याओं का प्रवेश उसके बाद को हुआ । 
मोक्ष का आदुर्श भी जेमिनि और शबर के 
खामने उपस्थित न था। आरभिक मीमांसक धर्म, अरथ और काम को 
त्रिवर्य)! कहते थे, उन्हें मोक्ष में दिलचस्पी न थी। “अर्थ! 
श्रौर 'काम' की प्राप्ति मनुष्य के व्यावहारिक छान और कुशलता 
पर निर्भर है, परंतु "धर्म! को जानने के लिये वेदों के अतिरिक्त दूसरा 
आधार नहीं हैं। धर्म किस कहते हैं, इसके उत्तर में जेमिनि का 
सूत्र है :-- 


व्यवहार-दर्शन 


चोदना लक्षणो5था धर्म: ।१।१।२ 


धर्मपदार्थ का लक्षण चोदना अर्थात्‌ प्रेरणा है । श्रुति के वाक्य जो 
कुछ करने का आदेश देते हैं वहीं 'घर्म' है। कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाक्‍्यों को “विधि वाक्य” या केवल “विधि' कहते हैं । जो वाक्य 
कुछ न करने का उपदेश देते हैं व “निषेध वाक्य? कहलाते हैं । 'स्वर्ग का 
इच्छुक यज्ञ करे” यह विधि; “ब्राह्मण को नहीं सारना चाहिए! यह 
निषध-वाक्य है । अनुष्ठान-विशेषों की स्तुति करनेवाल्ले वाक्यों को “अर्थ- 
वाद? कहते हैं । अनुष्ठान न करने और करने से क्या हानि-लाभ होगा 
इस ( एतिहासिक उदाहरणों सहित ) बतलाने वाले वाक्य 'अर्थवाद? 
हैं। कभी-कभी अ्थवाद-वाक्य लोक विख्यात बातें भी कह देते हैं जेस, 
अग्नि जाड़े की दवा हे ( अग्निर्दिसस्थ भेषजम्‌ )। कहीं कहीं चस्तुओं 
में लोक-विरुद्ध गुणों का आरोपण भी अर्थवाद कह्दता है जैसे, श्रादित्यो 
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यूप:, खंभा सूर्य है।' सीमांसकों का निश्चित मत दै कि वेदों ( मंत्र 
और ब्ाह्यण भाग ) का तात्पर्य क्रिया में हैं । 
आस्नायस्यक्रियार्थव्वादानथक्य मतदर्थानाम्‌ ।१।२।१ 

अर्थात्‌ वद क्रियार्थक हैं; जो क्रियार्थक नहीं वह निरथंक हैं | शाख 
का लक्षण ही यह हैं कि वह प्रवृत्ति या निबृत्ति का उपदेश करे । वेदों का 
अभिप्राय मनुध्यों को उनके कत्तव्यों की शिक्षा देना या धर्मापदेश है । 
इसलिए श्रति से यह आशा नहीं रखनी चाहिए कि वह श्रात्मा और पर- 
मात्मा का स्वरूप सममाये । आत्मा क्या है ? इसका उत्तर देना श्रति 
का काम नहीं है; आत्मा को लेकर क्‍या करना चाहिए, यह श्रुति का विषय 
हो सकता है । इसीलिए लिखा हे--आत्मा व अरे श्रोतज्यो मन्तव्यो 
निद्ध्यासितव्यः, अर्थात्‌ आत्मा के विषय में सुनना चाहिए, उसी का 
मनन और उपासना करनी चाहिए । वदान्त का मत है कि श्रुति आत्म- 
स्वरूप का बोध कराती है । मीमांसकों की संमति में यह वेदांतियों का 
अम है। वेदांत का विचार हैं कि श्र॒ति अ्रंत में कर्म-त्याग का उपदेश 
देती है; मीमांसकों के अनुसार श्र्‌ति का तात्पर्य प्रश्नत्ति के रास्ते बत- 
जाना है । 

धर्म के ढीक स्वरूप के विषय में प्रभाकर और कुमारिल में मतभेद 
है ।* कुमारिल के अनुसार धर्म और अधर्म क्रियाओं के नाम हैं । याज्षिक 
अनुष्ठान धर्म हैं ओर हिंसादि कर्म अधर्म । प्रभाकर के मत में धर्म और 
अधर्म क्रियाओं के फल को कहना चाहिए। कुमारिल का मत न्याय- 
वेशेषिक के अनुकूल है। प्रभाकर के धर्म-अधर्म दूसरे दर्शनों के पुण्य- 
पाप के समानार्थक हैं। धर्म और श्रधर्स दोनों को मिलाकर प्रभाकर 
'अपू्व' कहता है। श्रपूव का ज्ञान श्रुति के अतिरिक्त कहीं से नहीं हो 
सकता, वह “'सानान्‍्तरापूव” है | घर्म और श्रधम आत्मा में ही समवाय- 

१ कोथ, वही, पू० ८० 
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संबंध द्वारा रहते हैं । 

कुमारिल के अनुसार अपूर्व एक अकार की शक्ति है जो यज्ञादि अनु- 
प्ठान करनेवाले में उत्पन्न हो जाती है। अपूर्च का अ्रस्तित्व अर्थापत्ति 
प्रमाण से सिद्ध होता है। किये हुये कर्मों का फल अवश्य मिलना 
चाहिए, पर इम देखते दें कि यज्ञादि कर्म तुरंत फल दिये बिना समाप्त 
हो जाते हैं । इन दोनों ज्ञानों का विरोध मिटाने के लिए “अपूब' की 
करपना आवश्यक है । कोई भी यज्ञ कर्म अपने कर्ता में एक शक्ति 
उत्पन्न कर देता हैं जो कालान्तर में उस फल देती है । 

वैदिक विधि का श्रवण करके सनुष्य उसके अनुष्ठान में क्‍यों प्रदृत्त 
हो जाता है ? याज्षिक विधानों में प्रवृत्ति का कारण क्या होता है £ यहां 
भी प्रभाकर ओर कुमारिल में मतभेद है। पहले हम कुमारिल का 
मत सुनाते हैं । 

कुमारिल का एक “मोटो! है जिसका उसने ईश्वर के विरुद्ध भी 
प्रयोग किया है, वह यह है कि :-- 

प्रयोजनमनुद्िश्य न मंदो5पि प्रवत्तते 

प्रयोजन के बिना मंदबुद्धि भी किसी काम में नहीं लग जाता। 
इसका आशय यही है कि प्रत्यक कार्यउद्दे श्य को लेकर किया जाता 
है। प्रवृत्ति का मूल कारण सुख-प्राप्ति और दुःख-निवत्ति की चाह हें । 
प्रत्येक मनुष्य खुख चाहता है, आनंद की कासना करता है और दुःख 
से बचना चाहता है। स्वग को इच्छा सुख की अभिलाषा हे और 
नरक से बचने की इच्छा दुःख-निवृत्ति को कामना है। लोग वैदिक 
विधियों का पालन भी सुख-प्राप्ति के लिये करते हैं। वेदिकविधि-वाक्य 
अनुष्ठानों के आदेश के साथ ही उनसे मिलने वाले फत्न का भी जिक्र 
कर देते हैं, इसीलिए त्लोग उनकी ओर आकर्षित होते हैं। “इस 
अनुष्ठान से हमें ज्ञाभ होगा! यह “इृष्ट-साधनता-ज्ञान! ही कर्म-प्रवत्ति 
का कारण है। 

२० 
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प्रभाकर का सत इससे भिन्न है। मनुष्य इतना स्वार्थी नहीं है, 
जितना कि कुमारिल् के अनुयायी उसे बताते हैं। वैदिक आदेशों का 
पालन लोग इसलिए करते हैं कि वे वेदिक आदेश हैं। वेद मु्े ऐसा 
करने को कहते हैं, इसलिए यह मेरा कत॑व्य है, यह ज्ञान ही कर्म करने 
को प्रेणा करता है। कम-प्रवत्ति का हेतु या कारण 'कार्यता-ज्ञान! या 
कर्तव्यताबोध' है न कि 'इष्ट-साधनता-ज्ञान' । अनुष्ठान की कतब्यता 
का निश्चय ही उसे करने की उत्तेजना देता है अपने आदेशों का पालन 
कराने के लिए वेद्‌ इतने निःसहाय नहीं हैं, उन्हें 'सुखेच्छा” आदि वाह्म 
सहायक अपेक्षित नहीं हैं। वेद्‌-वाक्य के लिए आदर ही बेदिक यज्ञ- 
विधानों को श्रनुष्ठित कराता है।' यह मत जर्मन दाश निक कॉश्ट' के 
सिद्धांत से समानता रखता है। कॉरण्ट का केट्ेगों रिकल इस्परेंटिव प्रभा- 
का “बिधिवाक्य' हैं । भेद इतना ही है कि कांट का आदेशवाक्य' 
अ्रंतरात्मा की आवाज़ है न कि प्रभाकर के वेदों की; इसलिए कोण्ट का 
सिद्धांत ज़्यादा सावभोम है । 

प्रभाकर के अनुसार अनुष्ठान की पूर्ण प्रक्रिया इस प्रकार है। वेदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कार्यता-ज्ञान उत्पन्न होता है; फिर चिकीर्षा 
या करने की इच्छा का प्रादुभाव होता है । चिकीर्षा के साथ ही यह अलु- 
छान साध्य या संभव है” यह--कृति-साध्यता-जझ्ञान या--भावना भी 
रहती है; उसके बाद प्रवृत्ति या संकल्प होता है, फिर चेप्टा और श्रंत में 
क्रिया । 'इस विधान से सुझे लाभ होगा? इस-- इष्ट-साधनता-ज्ञान, का 
गौण स्थान है | मुख्य प्रेरक कार्यता-ज्ञान है । परंतु हरएक विधि हर एक 
व्यक्ति को अपने पालन में नहों लगा लेती, इसका क्या कारण है ? क्‍या 
वजह है कि कुछ लोग पुत्नेष्टि यज्ञ करने लगते हैं और कुछ अभिष्टोम 
का अलुष्ठान ? उत्तर यह है कि वेदिक विधियां बीजों के समान हैं जो 
अंकुरित होने के लिये उपयुक्त भूमि हूँढ़ती हैं । यही कारण है कि सब 
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विधि-बाक्य सब को आकर्षित नहीं करते। विभिन्न विधि-वाक्यों के 
नियोज्य अलग-अलग व्यक्ति या व्यक्ति-समूह होते हैं | इस प्रकार भी 
प्रभाकर की विधि' कॉण्ट के कंटेगारिकल इंपरेटिव से कम सावंभौम 
है। कॉण्ट का नंतिक आदेश सब मनुध्यों को सदा और सर्वत्र लागु 
होता है । 

मनुष्य के सारे कर्मों को मीमांसा ने तीन श्रेणियों में बाँटा हैं, काम्य 
निषिदध और नित्य । जो कर्म किसी इच्छा की 
पूत्ति के लिये किसी मनोकामना की सिद्धि के 
लिये, किये जाते हैं व॑ 'काम्य कर्म' हैं । पुत्र या ऐश्वर्य या स्वर्ग की प्राप्ति 
के श्र्थ जो यज्ञानुप्डान क्रिया जाय वह काम्यकर्म कहल्लायगा । जिन कार्सों 
के करने से वेद रोकता हे वे निषिद्ध या भ्रतिषिद्ध कर्म कहलाते हैं । नित्य 
कर्म व हैं जिनका करना भशत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही हें, चाहे उसमें 
कोई कामना था अश्िल्लापा होया नहीं। नित्य कर्म मीमांसा के 
'सार्वभौम महाव्रत' हैं । दो काल संध्या करना, वर्णाअ्रम धर्म आदि नित्य 
कर्मो में धम्मिलित हैं। नित्य कर्मो का फल क्या मिलता हैं? भाद्ट 
(कुमारिल के) सत में नित्य कर्म भी फलाभिलाषा के साथ किये जाते हैं । 
नित्य-कर्मों से अतीत और आगामि दोष नष्ट होते हैं । इस प्रकार दुरित- 
क्ञय और प्रत्यवायों ( चिन्नों या भावी पापों ) से बचाव यह दो फल नित्य 
कर्मों के हैं । नित्य कर्म न करने से मनुष्य दोषों में फेंसता है। नित्यकर्मो 
का कोई भावात्मक फल नहीं होता, फिर भो वे निरुद्द श्य नहीं हैं । पभा- 
कर और कुमारिल दोनों के मत में काम्य कर्मों की तरह विशिष्ट फल देने- 
वाले न होने पर भी नित्य-कर्म सदैव कतंब्य हैं | प्रभाकर के अनुसार 
नित्य-कर्म काम्य कर्मो से श्रेष्ठ हें | 'कतेब्य कतंब्य के लिये' की शिक्षा 
प्रभाकर में वर्तमान है । भा मत में नित्य-कर्मों की इतनी प्रतिष्ठा नहीं हैं; 
लित्य-कर्स श्रेय-साधन में सहायक-सात्र हैं । 

भारतवर्ष के सब दुर्शनों का सिद्धांत है कि कर्म-फल से छुटकारा पाए 


कमं-विभाग 
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मोक्ष बिना मुक्ति नहीं हो सकती । मीमांसा भी इस 
सिद्धांत को मानती है। श्री सुरेश्वराचार्य ने 
मीमांसा की भोक्ष-प्रक्रिया को संक्षेप में इस अकार कहा है :-- 
अकुर्वतः क्रिया: काम्या निषिद्धास्यजतस्तथा ! 
नित्य नेमित्तिकं कर्म विधिवच्चानुतिष्ठतः ॥ 
काम्य कर्म फल तस्मादवादीम॑ न ढौकते । 
निषिद्धस्य. निरस्तस्वान्नारकों नेत्यघोगतिम्‌ । 
( नेष्कर्स सिद्धि, ११०,३१ ) 
अर्थात्‌ काम्य और निषिद्ध कर्मों का त्याग कर देने से और नित्य 
मेमित्तिक कर्मो का अनुष्ठान करते रहने से मुक्ति लाभ होता है । काम्य 
कर्मो का फल स्वर्ग-प्राप्ति आदि हैं, जिसस मोक्षार्थी को बचना चाहिए। 
निषिद्ध कर्मों स अधोगति मिलती है, इसलिये उन्हें भी छाइ देना चाहिए। 
नित्य-नेमित्तिक कर्मो का कोई ख़ास फल नहीं है, उनस सिफ़े दोष दूर 
रहते हैं, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए । इस प्रकार जीवित रहकर 
प्रारब्ध कर्मो का भोग से क्षय कर देने से मोक्ष-लाभ होता है । मुक्ति के 
लिये ज्ञान की आ्रावश्यक्रता नहों हे। मुक्ति के क्षण तक भी नित्य कर्मो को 
नहीं त्यागना चाहिए । कमंणा बध्यते जन्तु:--कर्म से प्राणी बेंधता है--- 
यह नियम नित्य कर्मों को लागू नहीं है । इसलिए मीमांसक संन्‍्यास-मा्ग 
का समर्थन नहीं करते । ज्ञान-निरपेक्ष कम से भी मुक्ति मिल सकती है। 
यही नहीं, नित्य कर्मों का त्यागना हर दशा में दोषों में फंसानेवाल्ला है, 
यह मीमांसा का निश्चित विश्वास है। 


मुक्ति का स्वरूप क्या है? जब आत्मा, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, 
हष, प्रयश्न, धर्म, अधस आदि विनश्वर ( आगमापायी, शआाने-जानेवाल्ले, 
अनित्य ) धर्मों से छूट जाता है, तब उसे मुर्ू कहते हैं । मुक्त दशा में 
जीव में ज्ञानशक्ति, सत्ता, हष्यत्वादि अपने स्वाभाविक धरम ही रहते हैं । 
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सुक्तावस्था में सुख, दुःख दोनों नहीं होते । आनंद आत्मा का स्वरूप नहीं 
है, इसलिए मुक्तावस्था भावात्मक आनंद की अवस्था नहीं है। आत्मा ज्ञान- 
स्वरूप भी नहीं है। ज्ञान बिना मन के नहीं हो सकता और मुक्तावस्था में 
मन का विलय हो जाता है। इसलिए मुक्ति में आत्म-ज्ञान रहता है, यह 
कहना ठीक नहीं । मोक्षावस्था में श्रात्मा में ज्ञानशक्ति रहती है, न कि 
ज्ञान । यदि मोक्ष में आनंद नहीं होता तो मोक्ष पुरुषार्थ केसे हैं ? उत्तर 
यह है कि दुःख का अत्यंत नाश करना हीं सबसे बड़ा पुरुषाथ है; यही 
मोक्ष है । 
मीमांसा-दर्शन को रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो सिद्धांतों का 
वरणन करना और ज़रूरी हैं । इनमें सं एक तो वाक्य और पढ़ों के अर्थ के 
संबंध के विषय में हैं और दूसरा भ्रम की व्याख्या से संबद्ध है । दोनों ही 
समस्याओं पर प्रभाकर और कुमारिल के श्रलग अलग विचार हैं । 
संस्कृत-व्याकरण के अनुसार जब किसो शब्द में प्रत्यय-विशेष लग 
अन्वितामिधान और जाता है तब उसे पद” कहते हैं। 'राम' और 
अमिहितान्वय “भू? शब्द हैं, सार्थक ध्वनियां हैं; इन्हें पद 
बनाने के लिये इन में 'सुप' और “तिड” कहलाने वाले प्रत्यय जोढ़ने 
चाहिए | 'रामःः और “भवति” पद हैं | वाक्य पर्दों का बना हुआ होता 
है। पद-समृह को वाक्य कहते हैं और शक्त को पद । ( न्याय ) प्रभाकर 
का मत है कि शब्दों या पर्दो का श्रर्थ वाक्य से अलग नहीं जाना जा 
सकता । विधि बताने वाले वाक्य में ही पदों का अर्थ होता है | यदि पद 
इस प्रकार वाक्य और विधि से संबद्ध न हो तो उनके अर्थ को स्मृति तो 
होगी परंतु किसो प्रकार की प्रमा ( यथार्थ-ज्ञान ) उत्पन्न नहीं होगी । इस 
सिद्धांत को “अन्विताभिधान' कहते हैं | वाक्य में अन्वित हो जाने पर ही 
शब्दों का अर्भ होता है । अथ्थ का मतलब “प्रयोजन! है ।' 


१--दे० प्रभाकार स्कूल, ४० ११७ और ४० ६२-६३ 
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कुमारिल के मत में वाक्यार्थ का बोध शब्दों के अर्थ-बोध पर निर्भर 
है । साथंक शब्दों के मिलने से वाक्य बनता है । प्रत्येक शब्द का स्वतंत्र 
अर्थ होता है और शब्दों के मेल से वाक्य बनता है। इस सिद्धांत को 
्अभिहितान्वय! कहते हैं। वाक्य में श्रन्वय होने से पहले ही शब्दों का 
अर्थ होता है । 

प्रभाकर का मत आइडियेलिस्टिक लॉजिक के इस सिद्धांत के अनु- 
कूल है कि भाषा की इकाई वाक्य है न कि शब्द | जहाँ एक शब्द का 
बोध होता प्रतीत होता है, वहाँ भी वास्तव में शब्द के पीछे वाक्य 
छिपा होता है। “अरे! “हाय! थ्रादि शब्द एक-एक होते हुये भी पूरे 
वा्यों का काम करते हैं | अरे! का अर्थ है, “में आश्चर्य या शोक प्रकट 
करता हू!” बच्चा जब 'पानी? कहता है तो उसका मतलब होता है, 
'देखों पानी है? या “वह पानी पी रहा है? अथवा "में पानी पीना चाहता 
हूँ? इत्यादि । अकेले शब्दों की अर्थ-पअतीति भाषा-ज्ञान के विकास में 
बाद की चीज़ है । 

व्याकरण और भीमांसा दोनों के दार्शनिक मतानुसार वाक्य में क्रिया 
का मुख्य स्थान है ( आख्यात प्रधान वाक्यम्‌ ) | क्रिया के साथ अन्वय 
होने पर ही श्रन्य पदों का श्रथ हो सकता है | यह सिद्धांत प्रभाकर के 
अधिक अनुकूल है। नेयायिकों के मत में क्रिया की ऐसो प्रधानता नहीं 
है । संस्कृत भाषा के अनुसार 'काञ्ञ यां त्रिभुवनतिलकों भूषति:” यह भी 
वाक्य हो जाता है, यद्यपि इसमें क्रिया नहीं है । 'काज्ञी में तीनों लोकों 
का तिलक राजा वास्तव में इस संस्कृत-वाक्य में अ्रस्ति-क्रिया छिपी हुई 
है । इसी प्रकार “श्रयः काल्ाः? ( तीन काल ), इस वाक्य को भी क्रिया- 
शून्य नहीं कहा जा सकता। सीमांसकों के मत में क्रिया-बोधक विधि- 
वाक्य ही प्रमाण है; सिद्ध अर्थ ( अ्रस्तित्ववान्‌ पदार्थ को ) बताने वाला 
वाक्य केवल अ्रर्थवाद है; वह अकेला प्रमाण नहीं हो सकता। विधि- 
वाक्य से अलग हो जाने पर अ्र्थवाद का कोई महत्त्व नहीं रहता है । 
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भ्रस की समस्या पर प्रभाकर ओर कुमारिल के अलग-अलग विचार 
हैं। प्रभाकर का सिद्धांत अख्याति! कहलाता 
है और कुमारिल का “विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में 'अख्याति! अधिक प्रसिद्ध है; पहले हम उसी 


मिथ्या ज्ञान या भ्रम की 
व्याख्या; अख्याति * 


का वर्णन करेंगे । 


हम देख चुके हैं कि मीमांसक स्वतः प्रामाण्यवादो हैं | यदि हर एक 
ज्ञान अपने साथ अपना प्रामाण्य लाता है तो शुक्ति में रजत का ज्ञान 
भी प्रमाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान भूठा क्‍यों कहा जाता है? यह 
मीमांसा की समस्या हैं। प्रभाकर का उत्तर है कि ज्ञान को मिथ्या या 
अ्रश्ममाण बनाने का उत्तरदायित्व 'स्टूति! पर हैं | हम देख चुके हैं कि 
स्टृति प्रमाण नहों हैं । जब इंद्विय-प्रत्यक्ष के साथ स्घृति का भ्रंश मिल 
जाता है तब मिथ्या-ज्ञान की सृष्टि होती है | शुक्ति-रज़त के उदारहर में 
इद्मंश का (यह? का) अत्यक्ष अहण होता है और रजत-अंश का स्मरण । 
शुक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिये शुक्ति को देखकर रजत 
का स्मरण होता है । यहां तक जान में कोई दोष नहीं है। ज्ञान में दोष 
तब आता है जब द्वष्टा प्रत्यक्ष-ज्ञान श्र स्थति-ज्ञान के भेद को भूल 
जाता है । इंद्रियादि के दोष से प्रत्यक्ष-ज्ञान भ्ौर स्मृति-ज्ञान के भेद का 
ग्रहण न होना ही भूम है | रजत-ज्ञान वास्तव में पहले का होता है, परंतु 
डसकी यह विशेषता--कि रजत-अहण पहले हुआ है, रजत का गृहीतता 
अंश--बुद्धि से उतर जातो है और भम होता है ! इसे संस्कृत में स्घृति- 
प्रमोष कहते हैं। भांति-ज्ञान में हस यह भूल जाते हैं कि “दो! ज्ञान हैं; 
उन ढोनों ज्ञानों के अलग-अलग विषय (शक्ति ओर रजत) भी प्रतीत 


१--दे० रेस्िडिल, इंडियन लाजिक, पृ० ६८-६६ तथा भामती, छू० १४ 
( वेदांत शांकर भाष्य ) 
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नहों होते। भम-ज्ञान वास्तव में एक ज्ञान नहीं होता बल्कि दो ज्ञानों 
का समूह होता है, जिनसें सिफ्रे एक का स्वतः प्रामाण्य है | स्मृति-शान 
स्वतः प्रमाण नहीं है। इस प्रकार प्रभाकर ने अपने मृल्न-सिद्धांत की 
रक्षा-पूंक भूम की व्याख्या करने की कोशिश की है । 
परंतु आल्लोचकों को प्रभाकर की व्याख्या में भी दोष दिखाई दिये 
हैं। वे कहते हैं भम के उक्त उदाहरण में एक 
बात है, जिसे अख्यातिवादी नहीं समझा सकते । 
वह बात यह है कि भांत व्यक्ति की रजत को उठा लेने की प्रवृत्ति होती 
है । अबृत्ति भावात्मक ज्ञान का फल है न कि ज्ञानाभाव का | रजत ओर 
शक्ति के भेद का अ्ग्रहण (एक प्रकार का ज्ञानाभाव) भांत पुरुष को 
रजत में प्रवृत्त नहीं कर सकता | भेद्‌ का अग्रहण व्यवहार का हेतु नहीं 
हो सकता । रजत की उपस्थिति का भावात्मक ज्ञान हो हाथ बढ़ाने की 
क्रिया का कारण हो सकता है। इसलिये पहले इंदपदार्थ (शक्ति) में 
रजत का आरोपण द्ोता है, फिर उसमें प्रवृत्ति; यही मत ठीक है ।* 
कुमारिल कृत भूम की ब्याख्या विपरीत-ख्याति कहलाती है । श्री 
पार्थसारथि मिश्र शाखदीपिका (० ५८-१६) 
00002 में लिखते हैं कि प्रभाकर की अ्रख्याति दो चंद्र 
दीखने की व्याख्या नहीं कर सकती । द्वष्टा जानता है कि चंद्रमा एक है, 
फिर भी आंख को डँगली से पीढ़ित करने पर दो चंह्र दिखाई देते हैं । 
यहां 'द्वित्व' का ज्ञान केसा होता है ? दो चंद्रों का स्मरण नहीं है, महण 
भी नहीं होता क्योंकि दो चंद्रों का सनिकर्ष नहों है। फिर द्वित्व (दो-पन) 
का भस क्यों दोता है ? ल्लेखक का झपना उत्तर यह है कि नेन्नों को दो 
देशों या स्थानों तथा चंद्रमा इन तोनों का संनिकर्ष प्राप्त है। भम इस- 


आलोचना 


--चवेतनव्यवह्दर॒स्याज्ञान पूवकत्वाजुपपत्त:, आरोपज्ञानोत्पाद क्रमेणविति । 
भामती, प्रू० १५ 
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लिये होता है कि देशगत द्वित्व का दोषवश चंद्रमा में आरोप हो जाता 
है । इसी प्रकार शुक्ति में पूर्वानुभूत रजत के गुणों का श्रारोपण कर दिया 
जाता है और शुक्ति रजताकार दीखने लगती है । भूम का कारण शुक्ति 
और रजत के भेद का अग्रहण नहीं बल्कि शुक्ति का रजतरूप में मरहण 
है। भांत ज्ञान में दर्शक स्वयं कुछ करता है, एक के गुणों को दूसरे में 
आरोपित करता है। यह आरोपण “दोषवश' होता है । 

कुमारिल का मत वेदांत के अ्रध्यास-वाद के अधिक समीप है, परंतु 
वह मीमांसा के मौलिक सिद्धांतों के अनुकूल नहीं है । विपरीतख्याति 
स्वतः-प्रामाण्यवाद को ठेस पहुँचाती है | ्रभाकर का मत वत्तेमान रिश्र- 
लिम्म के ज्यादा अनुकूल है । वस्तुतः प्रभाकर के अनुसार भांत-ज्ञान श्रघूरा 
ज्ञान है, अज्ञान नहीं । परंतु कुमारिल के मत में “अज्ञान? वास्तविक है | 
अज्ञान की भी एक प्रकार की सत्ता है, यही मत वेदांत का भी है । 


पॉचवां अध्याय 
वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ ओर गोड़पाद 


वेदांत के प्रमुख आचार्यों के सिद्धांतों का वर्णन करने से पहले हम 
वेदांत-सूत्रों का कुछ परिचय देना आवश्यक समझते हैं। अन्य दर्शनों के 
प्राचीन सूत्रों की भाँति वेदांत-सूत्रों का समय भी ठीक-ठीक नहीं बतलाया , 
जा सकता । पश्चिमी विद्वानों के अनुरोध से प्रो० हिरियज्ञा सूत्रों का 
रचना-काल ४७०० ई० सममभते हैं ) वेदांत-सूत्र वादरायण की कृति बत- 
लाये जाते हैं । कुल अंथ में चार अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में चार 
पाद; प्रत्येक पाद अधिकरणों में विभक्त हैं। एक अधिकरण में एक विशेष 
प्रश्त था समस्या पर विचार किया जाता है । वेदांत-सूत्रों का उद्देश्य 
स्पष्ट हैं । उपनिषदों की शिक्षा के विषय में प्राचीन काल से मतभद चला 
आता था, कुछ विद्वान उन्हें द्व तपरक सममते थे, कुछ अ्रद्व त-परक । 
कुछ आलोचकों का यह भी कहना था कि सब उपनिषद एक-सी शिक्षा 
नहीों देते, उपनिषदों में आन्तरिक मतभेद हैं और उनकी शिक्षा में संगति 
या सामअस्य भी नहीं है । उपनिषर्दों में परस्पर विरोधी कथन पाये जाते 
हैं। इन आक्षेपों का उत्तर देने के लिये और सब उपनिपदों की एक संगत 
श्रौर सामझस व्याख्या करने के लिये ही वेदांत-सूत्रों की रचना की गई । 
वादरायण का अनुरोध है कि सारे उपनिषद एक ही दार्शनिक मत का 
प्रतिपादन करते हैं । उपनिषदों की विभिन्न उक्तियों में जो विरोध दीखता 
है वह वास्तविक नहीं है, वह उपनिषदों को ढीक न समझ सकने का परि- 
णाम है | वादरायण से पहले भी ऐसे प्रयत्न किये जा चुके थे, यह वेदांत 
सूत्रों से ही प्रतीत होता है। बादरायण ने काशहृत्स्न, काष्णाजिनि, 


वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ और गौ ड़पाद ३१९ 


आश्मरथ्य, जैमिनि, बादरि आदि अनेक विचारकों के मत का जगह-जगह 
डह्लेख किया है । परंतु इसमें संदेह नहीं कि वादरायण के सूष्र अन्य 
सब समान प्रयक्नों से श्रेष्ठ थे और श्रेष्ठ माने गए, इसी कारण उनकी 
रक्षा हो सकी । 


इस प्रकार पाठक समझ सकते हैं कि वादरायण के सूत्र मीमांसा- 
सूत्रों के समान तथा अन्य दशरनों के सूत्रों से भिन्न हैं । जमिनि और 
वाढदरायण श्रुति के व्याख्याता-मात्र हैं; वे मौलिक विचारक होने का दावा 
नहीं करते । न्याय, वेशेषिक, योय और सांख्य का अपना मत हैं जिसकी 
पुष्टि वे श्रति से कुछ प्रमाण देंकर कर लेते हैं। इन दर्शनों के आचार्य 
यह दिखला कर संतुप्ट हो जाते हैं कि उनका मत श्रति का विरोधी नहीं 
है। परंतु दोनों मीमांसाओं का श्रृति से ज्यादा घनिष्ठ संबंध है, श्रुति का 
मत ही उनका मत है और श्रुति की संगत व्याख्या कर देना ही उनका 
कार्य है । पूव॑-मीमांसा वेद के उस भाग की व्याख्या करती है जिसे कर्म- 
काण्ड' कहते हैं; 'ज्ञान-कार्ड” की व्याख्या उत्तर-मीमांसा का काम है । 
इस प्रकार दोनों मीमांसाओं को एक दूसरे का पूरक कहा जा सकता है । 
श्री उपवर्ष ने दोनों पर बृत्ति लिखी, एसा कहा जाता है। फिर भी दोनों 
मीमांसाओं में कुछ विरोध था जो उनके अ्नुयायियों के हाथों में और भी 
बढ़ गया । इस समय भीमांसा से मतलब पूर्व मीमांसा का समझा जाता 
हैं और उत्तर मीमांसा का नाम वेदांत पड़ गया है । दोनों के वत्तमान 
दाशनिक सिद्धांतों में विशेष समता नहीं है । 


वेद्ंत-सूत्रों के रचयिता बादरायण ने उपनिषदों को किस श्रकार 
समझा था अथवा उन का दाशनिक मत क्या था, यह विवादास्पद है । 
काल-क्रस से उपनिषदों की तरह वेदांत-सूत्न भी अनेक व्याख्याओं के शिकार 
बन गए । भारतीय दर्शन में वेदांत का अर्थ “उपनिषद्‌, वेदांत-सूत्र और 
भगवद्गीता द्वारा प्रतिपादित सिद्धांत! समझा जाता है। इन तीनों को 
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मिलाकर “प्रस्थानत्रयी', कहते हैं। विभिन्न आचायों ने प्रस्थानन्नयी पर 
भाष्य लिखे हैं और उसकी विभिन्‍न व्याख्याएं की हैं । यह सब व्याख्याएं 
'ेदांत”ः कहलाती है, यद्पि उनमें गस्भीर मतभेद हैं। मानवी बुद्धि 
सब अकार के बंधनों का तिरस्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस प्रकार 
रक्षा करती है, यह वेदांत के विभिन्‍न स्कूलों या संप्रदार्यों को देख कर स्पष्ट 
हो जाता है । प्रत्येक आचार्य ने सूत्रों, उपनिषदों और गीता का अर्थ 
अपने-अपने दाशनिक सिद्धांत के अनुकूल कर डाला है । इस प्रकार वेदांत 
के अंतर्गत ही दं तवाद, अद्वेतवाद, विशिष्टाह्नेत आदि संप्रदाय पाए 
जाते हैं । परंतु व्यवहार में 'चेदांतः शब्द का प्रयोग शांकर-चेदांत या 
श्रद्व त-बेदांत के लिए होता है । वेदांत-सूत्रों की तरह शंकराचार्य के अह्म- 
सूत्र-भाष्य की भी अनेक व्याख्याएं हो गई और अद्दे त-वेदांत के श्रंतरगत 
ही कई संप्रदाय चल पड़े । इस वर्णन से भारतीय मस्तिष्क की उबेरा- 
शक्ति का कुछ अनुमान हो सकता है। दार्शनिक मर्तों की विविधता 
भारतीयों के दुशन-प्रेम और दार्शनिक अभिरुचि की द्योतक है। 


वेदांत-सूत्र या बहासूत्र पर श्री शंकराचार्य का “ब्रह्मसूत्र-भाष्यः और 
श्री रामानुजाचार्य का श्रीभाष्य', सब से असिद्ध हैं। इन के अ्रतिरिक्त 
श्री बल्लभाचार्य, श्री निम्बाकांचार्य, श्री मध्वाचार्य के भाष्य भी महत्त्वपूर्ण 
हैं। भास्कर, यादव प्रकाश, केशव, नीलकणठ बलदेव, विज्ञान-भिक्तु आदि 
ने भी सूत्रों पर टीकाएं कीं जो प्रसिद्ध न हो सकी । द्वामिड़, टक, भारुचि, 
भातृप्रपञ्न, कपर्दी, त्रह्मानन्द, गुहदेव आदि ने भी सूत्रों पर व्याख्यायें लिखीं, 
ऐसा कहा जाता है । इनमें कोई भी उपलब्ध नहीं हैं । टीकाओं और 
टीकाकारों की संख्या स वेदांत-सूत्रों की प्सिद्धि और श्रादरणीयता का 
अनुमान किया जा सकता है । 


बिना भाष्यों की सहायता के सूत्रों का श्रथ॑ लगाना असंभव ही हे । 
कौन अधिकरण या सूत्र किस श्रुति या मंत्र की ओर संकेत करता है, इस 
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का निर्णय भी हमारे लिये संभव नहीं है। ऐसी दशा में यह निश्चय 
करना कि सूत्रकार का सत क्या है, बहुत कठिन काम है। थिबो नामक 
विद्वान्‌ का मत है कि सूत्रों के दार्शनिक सिद्धांत शंकर की अपेक्षा रामानुज 
के अधिक अनुकूल हैं, परंतु उपनिषदों को शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूल हैं । इसका श्रर्थ यह हुआ कि वादरायण की अपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समका है । वाद्रायण उपनिषदों को नहीं 
सममते थे! यह मानने को हिंदू-हदय कडिनता से तैयार हो सकेगा । 
वास्तव में यह निश्चय से नहों कद्टा जा सकता कि सूत्र रामानुज-मत का 
ही प्रतिपादन करते हैं । कुछ सूत्र रामानुज के अनुकूल जान पढ़ते हैं तो 
कुछ शंकराचार्य के । यदि शंकर ने उपनिषदों की ठीक व्याख्या की हैं और 
यदि यह मान लिया जाय कि वादरायण उपनिषदों का रहस्य समझते थे, 
तो यह निष्कर्ष सहज हो निकल शअ्राता है कि शंकर की व्याख्या ही सूत्रों 
की वास्तविक व्याख्या है। अब हम पाठकों को ब्रह्मसूत्र या वेदांत के 
चर्ण्य विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेंगे । 


पहलाअध्याय 


अथातो बह्य जिज्ञासा ।१।१।१ 
अब ब्रह्म की जिज्ञासा करनो चाहिए । 
जन्मायस्य यत, ।११।२ 

जिस ब्रह्म से इस जगत्‌ का जन्म, स्थिति और भंग ( नाश या 
प्रक्षय) होता है । 

ब्रह्म की यह परिभाषा सप्रपंच या सगुण ब्रह्म में घटती है, जिसे 
वेदान्त की परिभाषा में “ईश्वर” या “अपर ब्रह्म' या कार्य बह! कहते हैं 
और जो शुद्ध ब्रह्म से नोची श्रेणी का पदाथे है । रामानुज इस सूत्र पर 
टिप्पणी करते हुए कट्ठते हैं कि जिनके मन में निर्विशेष या नि्गुंश अक्ष 
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जिज्ञास्थ हैं उनके मत में यह सूत्र नहीं घटता क्योंकि निर्गुण या निष्प्रपंच 
अक्म से जगत्‌ की उत्पत्ति आदि नहों हो सकती । थिबो का भी विचार है 
कि सूत्नों का उपक्रम (आरंभ ) शंकराचार्य के विरुद्ध है। अद्वोत वादियों 
का उत्तर है कि यह ब्रह्म का तटस्थ लक्षण है, स्वरूप-लक्षण नहीं हैं | 
ब्रह्म सव, चित और आनंद है यह स्वरूप-लक्षण हुआ । 

शास्त्र योनित्वात्‌ । तत्त समन्वयात्‌ । १।१।३,४ 

ऋ-ग्वेदादि शास्त्रों का कर्ता सर्वज्ष, स्वंशक्तिमान्‌ ब्रह्म ही हो सकता है। 
बह्य जगत्‌ का कारण है, इस विषय में श्रुतियों का एक मत हैं । 

ईच्ञतेनाशिब्दम्‌ 

श्रुति में--तदैक्षत बहु स्थां प्रजायेयति--ईक्षण शब्द का श्रयोग है 
जिसका श्रर्थ है “उसने देखा या सोचा।? इस क्रिया का प्रयोग जड़ प्रकृति 
के साथ नहीं हो सकता, इसलिए चतन बह्य हो जगतू का कारण हैं। 
“्रात्मा” शब्द का प्रयोग भी है, यह छूखवां सूत्र बतल्लाता हैं । 

आनंदमयं5भ्यासात्‌ू । १।१।१२ 

बह्म आनंदमय है, क्‍योंकि श्रुति बार-बार ऐसा कहती है | 'आनंद- 
मय! में 'मय-प्रत्यक्ष! बिकार के श्र्थ॑ में नहीं, प्राचुर्य के अर्थ में हैं । अहम 
में आनंद की प्रचुरता है। श्रति में आनंदमय ब्रह्म के लिए श्राया 
कि जीव के लिए । ब्रह्म के आनंद से ही जीव आनंदी होता है । 

शेष अध्याय में यह बतलाया गया है कि उपनिषदों के विभिन्न 
स्थानों में अह्म को विभिन्न नाम दिये गए हैं । सूत्र में हिरएयमय पुरुष अह्म 
ही है। आकाश, प्राण, ज्योति, श्रत्ता और वेश्वानर ब्रह्म के ही नाम हैं । 
बह्म युलोक और भूलोक आदि का आयतन ( घर ) या आधार है । 
भूमा, अक्षर ओर दहराकाश भी ब्रह्म ही है | सूर्य, चंद्रमा, नक्षत्र सब अहम 
की ज्योति से प्रकाशित है | जिन श्रुतियों में सांख्य वाले श्रकृृति का 
वर्णांन देखते हैं, उनका वास्तव में दूसरा ही अथ है । श्रुति का सष्टि-क्रम 
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सांख्य के क्रम से भिन्न है। श्रुति कहती है कि उस आत्मा से श्राकाश 
उत्पन्न हुआ जब कि सांख्य के अचुसार आकाश तन्मात्रा-विशेष से उत्पन्न 
होता है । 


दूसरा अध्याय 


वेदांत का दूसरा अध्याय बड़े महत्व का है। इसमें सूत्रकार कुछ देर 
के लिये तार्किक बन गए हैं। इस अ्रध्याय का दूसरा पाद तकपाद कह- 
लाता है, क्योंकि उसमें श्रति की दुह्लाई देकर नहीं बल्कि तक॑ का भ्राश्रय 
लेकर वेशेषिक, सांख्य, बौद्ध, जन आदि मतों का खंडन किया गया है । 
पहले पाद में कुछ आ्तपों का समाधान हैं । 

विपक्षी आक्षेप करता हैं कि ब्रह्म के जगत्‌ का कारण मानने पर 
सांख्य स्मृति से विरोध होता है | उत्तर यह है, कि सांख्य-सिद्धांत मान 
लेने पर दूसरी स्मृतियों का विरोध होगा। अं त-म्रतिपादक और अहम 
को एक-मात्र तत्त बताने वाली श्रुतियों का भी तो मान करना है, स्थृति 
का ध्यान बाद को करना चाहिए । सांख्य के सब तत्तों का नाम भी श्र्ति 
में नहीं है। इसी अकार योग स्मृति का विरोध भी करना ही पड़ेगा, 
यद्यपि यौगिक क्रियाओं का आदर सब को करना चाहिए | 

एक आक्तेप यह भो है कि जगतु अह्म से विल्न्षण या भिन्न गुणवाला 
है, इसलिए ब्रह्म उसका कारण नहीं हो सकता । उत्तर यह है कि गोबर 
से बिच्छू जेसी भिन्न वस्तु पेदा होती है और पुरुष के शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते हैं; इसी प्रकार चेतन ब्रह्म से अचेतन जगत्‌ भी उत्पक्ष 
हो सकता है। यदि कारण और कार्य बिलकुल एक-स ही हों तो कारण- 
कार्य संबंध का ही लोप हो जाय | ब्रह्म ओर जगत्‌ में सत्ता गुण तो समान 
हैं ही। यहां शंकराचाय यह भी कहते हैं कि वास्तव में सृष्टि माया-मयी 
है। जेसे सायाबी अपनी माया से नहीं छूता, वेसे हो अह्म में जगव के 
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विकारों का स्पर्श नहीं होता । 
श्रति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्योंकि तक अ्रप्रतिष्छित 
है । एक वादी के तका का दूसरा वादी खंडन कर डालता है। (२।१।११ ) 
परमाणुवाद श्रति-परक न होने से त्याज्य है। असत्कायं वाद ठीक 
नहीं, कार्य और कारण एक ही होते हैं। मिट्टी के होने पर घट उपलब्ध 
होता है, इससे सत्कायवाद सिद्ध होता है । 


कृष्स्नप्रसक्तिनिरवयवत्व शब्द कोपोवा । 

श्रतेस्तु शब्द मूलस्वात्‌ । ( २।१२६,२७ ) । 

विपक्षी आक्षेप करता हैं कि यदि सत्कार्यवाद के श्रनुसार जगव्‌ को 
बढ्ा का परिणाम सानागे तो दो में से एक दोष जुरूर आएगा । या तो 
यह मानना होगा कि सारा ब्रह्म जगत्‌ रूप में परिवर्तित हो जाता है 
अथवा यह मानना होगा कि ब्रह्म का कोई भाग जगत बन जाता है ! 
पहली दशा में बह्म को सत्ता का एक प्रकार से लोप हो जायगा; केवल 
जगत्‌ रह जायगा । दूसरी दशा में ब्रह्म सावयव ( हिस्सेवाला, सखंड ) 
हो जायगा ओर बहा को निरवयव बतानेवाली श्रुति से विरोध होगा । 

इसके उत्तर में सूत्रकार कहते हैं कि श्रुति हो जगत्‌ को ब्रह्म का कार्य 
बतल्नाती है और वही त्रह्म का विकार बिना स्थित रहना भी कथन करती 
है | इसलिए उक्त आक्तेप ठीक नहीं । 


पाठक स्वयं देख सकते हैं कि सूत्रकार की युक्ति कितनी लचर या 
निल है। श्रुति में विश्वास न रखनेवाला व्यक्ति इस युक्ति से कभी 
संतुष्ट नहों हो सकता । श्री शंकराचार्य इस कमी को समझते थे, इसलिए 
उन्होंने सूत्र के भाष्य में मायावाद का प्रवेश करा दिया | ब्रह्म वास्तव में 
जगत्‌ रूप में परिणत नहीं हो जाता, किंतु ऐेसा परिणत हुआ अत्तीत होता 
है। जैसे रस्सी में सर्प दिखाई देता है, वेसे ही ञह्म में जगत्‌ दिखाई 
पढ़ता है। जैसे भम का सर्प रस्सी में कोई विकार उत्पन्न नहीं करता वैसे 
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ही जगत्‌ बहा की सत्ता में कोई विकार नहीं लाता । शंकर का यह 'विवत्त- 
वाद! या 'मायावाद' उनकी अपनी चीज है; सूत्रों में इस सिद्धांत की 
उपस्थिति मालूम नहीं पड़ती । 

इन सूत्रों के भाष्य में रामानुज भी कहते हैं कि ब्रह्म में विचित्र 
शक्तियां हैं, इसलिए आक्षेप-कर्त्ता के दोष उसमें नहीं आएंगे । ब्रह्म दूसरे 
पदार्थों की तरह नहीं है और उसके विषय में श्रति ही श्रमाण है । 
( शब्दैकप्रमाणकत्वेन सकलेतर वस्तु विसजातीयत्वादस्थाथस्थ विचित्र 
शक्तियोंगो न विरुध्यते इति न सामान्यतो दृष्टं साधनं दूषणं वाहंति 
अह्य )” यह स्पष्ट है कि रामानुज का समाधान ठीक नहीं है | भ्रविद्या के 
कारण ब्रह्म में जमगत्‌ की प्रतीति होती है, शंकराचार्य की यह व्याख्या 
सबसे अ्रधिक थुक्ति-संगत और बुद्धि को संतुष्ट करनेवाली है । 

वषस्य नघ रये न सापेक्षत्वात्तथाहि दुर्शयति । २।१।३४ 

संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगत्‌ के रचयिता 
में विषमता और नि णता (निदंयता) दोष नहीं आते ? सूत्रकार का 
उत्तर है, “नहीं! | ईश्वर जो विषम सृष्टि करता है, वह जीचों के कर्मो की 
अपेक्षा से, न कि निरपेक्ष हाकर । संसार शअनादि है, इसलिये प्रारंभ में 
पिषमता कहां से आईं, यह अश्न नहीं उठता । 

दूसरे पाद में विभिन्न मतों का खंडन है जो हम संक्षेप में देते हैं । 

सांख्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घट-पट आदि पदार्थ सुख, दुःख, 
मोहाव्मक हैं, इसलिये उनका कारण प्रधान हैं। 
शकराचाय इस युक्ति का खंडन करते हुये कहते 
हैं कि घट, पट में सुख-दुख देखना अयुक्त है । सूत्रकार का कहना है कि 
विश्व में जो तरह-तरह की रचना पाई जाती है उसकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन क॒त्तों के नहीं हो सकती | संसार के सर्वश्रेष्ठ शिष्पी जिस 


सांख्य का खंडन 
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विचित्र सृष्टि की कल्पना भी नहों कर सकते, उसका कारण अचतन प्रकृति 
केसे हो सकती दे ? 

सत्‌, रज, तम की साम्यावस्था प्रकृति हैं; इस साम्यावस्था का भंग 
क्यों और कस होता हे, यह सांख्यवाले नहों समझा सकते । ग्रकृति का 
परिणाम पुरुष के लिये होता है, यह भी समर में नहीं श्राता । अ्चतन 
प्रकृति पुरुष का द्वित-साधन करने का विचार कंस कर सकतो हैं, वह 
सांख्यवाले ही जानें। गाय का दूध चेतन गौ द्वारा अधिष्टित होता है 
इसलिये बचुड़े के लिये प्रसवित द्वोने लगता है । यदि कहो घास दूध 
घन जाती है ओर धास अचेतन है, तो ढीक नहीं । बेल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता । इसलिये दूध का निमित्त मानना पड़ेगा । 

अंधे और छूँगड़े का दृष्टांत पुरुष की सक्रियता सिद्धू करता है जो 
पांख्य को अभिप्रत नहों है । बिना कुछ कह लेंगड़ा अंधे को मार्ग नहीं 
बता सकता । यदि चुम्बक और लोह का उदाहरण ठीक माना जाय तो 
पुरुष और प्रकृति के सान्निध्य की नित्यता से प्रकृति की भ्रबृत्ति भी नित्य 
हँं। जायगी और कभी प्रलय न होगी | 

सूत्रों में न्याय का खंडन नहीं हे । परमाखुओं का परिमंडल या अख 
परिमाण होता हैं, उनसे बढ़े परिमा्णों की सृष्टि 
केसे होती है ? दृथणुक का हस्व परिमाण कहां 
से आता हैं? यदि इंद्विय-अगोचर परमाणुश्रों से दौखने योग्य उ्यणुक 
और अणु परिमाण से महत्परिमाण उत्पन्न हो सकता है तो चेतन अक्य 
से श्रचेतन जगत्‌ उत्पन्न होता है यह मानने में क्या हानि है ? कार्य का 
कारण से भिन्न होना दोनों जगद्द समान है । (२।२।१६) 

प्रलय-काल् में परमाणु विभागावस्था में होते हैं, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है! संयोगकर्म का कोई चेतन कर्ता होना चाहिए । 
अदृष्! अचेतन है, इसलिये परमाणु-संयोग का निमित्त नहीं हो सकता। 
उस समय आस्माएं भी अचेतन होती हैं, फिर उनका मन से संयोग भी 
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नहीं होता, इसलिये प्रमाणुओं का आ्रादिम संयोग सिद्ध नहीं होता । 
(इस श्रालोचना से सालुम होता हे कि सूत्रकार और शंकराचार्य दोनों 
वेशेषिक को अनोश्वरवादों समझते थे, क्‍योंकि इश्वर परमाणुओं के 
प्रथम संयोग का कारण होता है, यह तक आलोचना में नहीं उठाया गया 
है ।] (२।२।१ २) 

जिस पदार्थ में रूप, रस, गंध, स्पश हों वह स्थूल और अनित्य होता 
है, इस व्यात्ति से परमाछुओं का काय और अ्रनित्य होना सिद्ध होता 
हैं। (२।२॥१३) 

परमाणु या ता भ्रवृत्ति-स्वभाववाले हैं, या निवृत्ति-स्वभाववाले, या 
दोनों स्वभाववाले या दोनों स्वभावरहित । पहली दशा में सश्टि तो 
होगी, प्रलथ न हो सकेगी । दूसरी दशा में केवल प्रलय संभव है । तीसरी 
दशा संभव नहीं है, परमाणओं में विरुद्ध गुण नहीं हो सकते | चौथी दशा 
में प्रवृत्ति का कारण किसी वाह्म पदार्थ (अददश आदि) को मानना पड़ेगा 
जिसका संनिधान (समीपत्ता) या तो नित्य होगा और प्रलय न हो सकेगा, 
या अनित्य या अनियमित । किसी प्रकार भी परमाणुवादी दोष से न बच 
सकेंगे । (२२१४) 

बौद्धों के क्षणिक स्कंधों और अणुओं का संघात नहीं बन सकता, 
यह पहले भाग में लिख चुके हैं। क्योंकि 
उत्तर क्षण की उत्पत्ति से पहले पूव क्षण नष्ट हो 
चुकता है, इसलिये पूच क्षण उत्तर क्षण का हेतु या कारण नहीं हो सकता । 

अथेक्रियाकारित्व” सत्ता का लक्षण कर देने पर “अतिसंख्यानिरोध' 
श्रौर 'अप्रतिसंख्यानिरोध” (चुद्धिपू्वंक विज्ञान-संतति का नाश और सुपुप्ति 
आदि में अबुद्धि-पूवंक निरोध) दोनों नहीं बन सकते । बोद्धों के क्षणिक 
भाव पढ़ा अविराम श्रवाहित' होते रहते हैं | यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध अ्रभीष्ट है, सत्‌ माना जाय तो उससे दूसरा विज्ञान ज़रूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विज्ञान की 'सत्‌' संज्ञान हो सकेगो; उसमें 
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स्वप्न में जीव सृष्टि करता है । रामानुज के मत में स्वम्नन्सृष्टि का 
कर्सा ईश्वर हैं । 

पाँचवें अधिकरण ( द्वितीयपाद में ) का नाम उभयलिज्ञाधिकरण 
9 | ब्रक्त वास्तव में नीरूप, निर्विशेष और नियुण है, यह शंकराचाये का 
मत है । 'अ्रूपवदेव हि. तत्यधानत्वात! ( ३॥२।१४ ) यह सून्न शांकर 
संत की पष्टि करता है| इसका अर्थ है--श्रति में बह्य के निर्गुण वर्णन 
की प्रधानता है, इसलिये ब्रह्म निर्मुण या नोरूप ( रूपहीन ) है । रामा 
नुज ने इस अधिकरण में चार सूत्र और मिलाकर दूसरी व्याख्या की हैं । 
उनके सत में यह अधिकरण बह्म का दोषों से रहित होना कथन 
करता है । 

कर्म का फल ईश्वर देता हैं न कि स्वयं कर्म या अदृष्ट । जैमिनि के 
मत में “धर्म' फल देता हैं । 

उद्सीब विद्या, प्राण-विद्या, शाणिडल्य आदि विद्याओं में बह्य को 
ही उपासना बतलाई गई ह । अवशिष्ट तृतीय अध्याय और चोथे अध्याय 
के अधिकांश भाग में जिन विषयों का वर्णन हैं उनका दार्शनिक महत्व 
कम है । !; 

चोथा अध्याय 

द्वितीय पाद में यह बतलाया गया है कि वाणी, मन, प्राण आदि 
का लय कहों होता है। विद्वात्‌ दक्षिणायन में मर कर भी विद्या का फल 
पाता है । 

अचिरादि मार्ग अनेक नहों एक ही है । भ्रर्चिष्‌ श्रादि जीव को ले 
जानवाले देवताओं के नाम हैं। बादरि का सत है कि परबरह्म गति का 
कम नहों हो सकता, इसलिये 'कार्य ब्रह्म तक जीव को पहुँचाया जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये। जेसिनि का मत इससे उल्लदा है; परबह्म ही 
जीव का गंतब्य है । यहां अधिकरण समाप्त हो जाता है; शंकर के मत में 
पहला मत ही सूत्रकार का सिद्धांत है । शंकर के अनुसार अगले दो सूत्रों 
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का दूसरा भ्रधिकरण है । रामानुज के मत में कुल पक ही अधिकरण है 
(७--१६) । सोलहवदें सूत्र के साथ ही तृतोयपाद समाप्त हो जाता है । सूत्र 
कार का मत जैमिनि का मत है, यह रामानुज की व्याख्या का सारांश 
है। ब्रह्म पर! और “अपर” दो नहीं हैं; ब्रह्म एक ही है । 

चौथे पाद में भी मुक्त पुरुष का वणन है । मुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है| जैमिनि के मत में मुक्त पुरुष श्रह्म के रूप से 
स्थित होता है अह्य का रूप पा जाता है। औडुल्ोमि के अनुसार मुक्त 
परुष चैतन्य मात्र होता है । ( ४१४३, ५.६ ) यही शंकर का सत है । 
संकल्प करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
और अधिपति नहीं होता; जैमिनि के मत में शरीर का भाव होता है, 
बादरि के मत में अभाव । बादरायण यहाँ कोई विरोध नहीं देखते; संकरूप 
करते ही उसका शरीर हो जाता है । जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापार मुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमात्र में वह ब्रह्म के समान होता हैं। श्रति 
कहनी हैं कि उसकी पुनराबृत्ति या संसार में पुनर्जन्म नहीं होता । यह 
वेदांत का अन्तिम सूत्र है, अनावृत्तिः शब्दादनाब्ृत्ति: शब्दात्‌ । 

शंकर के सत में यह सब वर्णन उस जीव का है जिसे ब्रह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई हैं । ऐसा जीव भी वापिस नहीं शआ्ाता, पूर्ण मुक्त हो जाता 
है । पूर्ण मुक्त ओर ब्रह्म में तो भेद ही नहीं रहता, उसके लिये यह कहना 
कि वह ज़गत्‌ के व्यापार नहीं कर सकता या सिफ भोग में ब्रह्म के समान 
होता है, निरथथक है । 

रामानुज के मत में यह पूर्ण मुक्त का वर्णन है। मुक्त पुरुष ब्रह्म में 
लोन या एक नहीं हो जाता; यह ब्रह्म से कुछ कम रहता है। थिबो का 
कथन है कि उपक्रम ( श्रारंभ ) की तरह उपसहार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है । यह संभव नहीं है कि बादरायण ने अपने सूत्रों का श्रन्त 
'कार्यब्रह्म/ तक पहुँचे हुये अपूर्यंमुक्त' के वर्णन के साथ किया हो | 
अन्तिमसूत्र की पुनरुक्ति आचार्य के हृदय की गस्भीर भावना को व्यक्त 
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करती है । यह वर्णान पूण' मुक्त पुरुष का हो है और पर” तथा अपर? 
अहस का भेद शंकर को कहपना है । 

थिबो की टीका ठीक मालूम पड़ती है । वास्तव में 'अविद्या' या माया! 
की धारणा शंकर की अपनी है, इसी कारण उन्हें सूत्रकार के 'परिणाम- 
बाद? की जगह 'विवत्तवाद! का प्रतिपादन करना पड़ा, यही कारण उनके 
सूत्रों के अर्थ में जगह-जगह खींचा-तानी करने का है । अविद्या की उपाधि 
से ही अहम, इेश्वर बन जाता है | अपर-अहूम और पर-अहम' का भेद्‌ 
शंकर का अपना मालूम होता है, सूत्रकार का नहीं । सूत्रकार की शिक्षा 
का सारांश यही है कि संपूर्ण जगत्‌ बहस का कार्य है, जीव अहम का 
अंश है और मुक्ति का अर्थ ब्रहम लोक-प्राप्ति है। कारण और कार्य में 
अनन्यत्व संबंध होता है। सूत्रकार जगत्‌ को मिथ्या नहीं समझते; वे 
विवत्तंवादी नहीं हैं। विश्व की रचना अहम की लीला है । बहम और 
उसके ब्यापारों के विषय में श्रुति हो प्रमाण है । आचार्य श्रुति को “प्रत्यक्ष 
कहते हैं और स्मति को अनुमान! । 

योगवाशिष्ट 

श्री शंकराचाय के अद्व त वेदांत का वणन करने से पह ले हम दो कृतियों 
का परिचय दे देना चाहते हैं, एक योगवाशिष्ठट और दूसरी साण्ड्क्य- 
कारिका । पहली कृति एक बढ़ा ग्रंथ डे और दूसरी बहुत संक्तिप्त वस्तु 
है। दोनों पर बोदढू-दर्शन का प्रभाव स्पष्ट दिखलाई देता है । दोनों निराशा- 
यादी हैं और जरात्‌ को स्वप्नवत्‌ सममभते हैं | कुछ ही वर्ष पहले प्रोफेसर 
बथी० एल० आश्रेय ( काशी ) ने आधुनिक विद्वानों का ध्यानयोग- 
वाशिष्ठ की ओर अकर्षित किया है। योगवाशिष्ठ को दार्शनिक विचारों 


+ “व्योगवाशिष्ठ का यह परिचय डाक्टर बी० एल० आजच्नेयके “थोगवाशिष्ठ 
एण्ड मांडन थाट” के आधार पर लिखा गया है । 

*--डा० दासगुप्त के अनुसार योगवाशिष्ट में २२७३४ छोक हैं ( दे० भाग 
२, ४० २२८ ) 


वेदांतसूत्र, योगवाशिषप्ठ और गौड़पाद ३२३ 


का भण्डार ही समझना चाहिये। इस पद्यात्मक अ्ंथ के रचयिता को 
दार्शनिक प्रक्रिया स्वाभाविक मालूम होती है। नीचे हम अनुवाद-सहित 
कुछ श्लोक उद्धुत करके पाठकों को योगवाशिष्ड का थोड़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे। संख्यायें प्रकरण, भ्रध्याय श्र श्लोक बतलाती 
हैं। संसार दुःखमय है-- 
सतोथ्सत्ता स्थिता मूरन्नि, मूप्नि रम्येष्वरम्यता । 
सुखेषु मूर्नि दुःखानि किमेक संश्रयाम्यहम्‌ (६।8।४१) 
आपदुः सम्पद॒ः सर्वाः खु्ख दुःखाय केवलम। 
जीवित मरणायेव वत माया विजुम्मितम्‌ (६।६३।७३) 
शेलनया रय इच संप्रयात्यव योवृनम्‌ ( ६।७८॥९ ) 
पातं पक्‍व फलस्येव मरणं दुर्निवारणम्‌ | (६।७८।३ ) 
कास्ता इशो यासु न सन्ति दोषाः | 
कास्ता दिशो यासु न दुःख दाहः । 
कास्ताः प्रजा यासु न भद्द रत्वसू । 
कास्ताः क्रिया यासु न नाम माया । (१।२७३१) 
अर्थ:--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर असत्ता या नाश वर्तमान है; 
सौन्दर्य पर कुरूपता सवार है; सुखखों पर दुःख का आधिपत्य है। इन में 
से एक का आश्रय में किसका करूँ ? 
सारी सम्पदाएं आपत्ति रूप हैं; सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
मरने के लिए है, सब माया का विजुम्भण ( खेल ) है । 
शैल-नढी के प्रवाह की तरह यौवन चला जा रहा है । पके हुए फल 
के पतन की तरह मरना निश्चित है । 
कौन सी दृश्यां ( दाशनिक सिद्धांत) हैं जिनमें दोष नहीं ? कौन-सी 
दिशाओं में दुस्ख को जलन नहीं है ? कौन-सी उत्पत्तिवाली वस्तुएं हैं, 
कौन जीव हैं, जो मरण शौील नहीं हैं ? कौन-सी क्रियायें या व्यापार हैं, 
जिनमें माया नहीं है ? 
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मनुष्य को पुरुषार्थ करना चाहिए, पुरुषार्थ ही देव है -- 
यथा यथा प्रयत्नः स्थाद्‌ भवेदाशुफल तथा। 
इति पौरुष मेवास्ति दैवमस्तु तदेव च ॥ ( २६२ ) 
न तद॒स्ति जगत्कोशे शुभ कर्मानुपातिना | 
यत्पौरुपेण शुद्धन न समासायते जने: ॥ ( ३।६ र८ ) 
अर्थ :--जैस-जैस मनुष्य प्रयत्न करता है, वेसे-चेसे शीघ्र फल मिलता 
है । पौरुष ही सब कुछ है, वही देव है । जगत्‌ में ऐसी कोई वस्तु नहीं 
है, जो शुद्ध पुरुषाथ से प्राप्त न हो सके । 
ज्ञान के लिए अनुभूति ही सर्वश्रेष्ठ साधन है :--- 
अनुभूति बिना रूप नात्मनश्चानुभूयते । 
सर्वदा सर्वथा सब स प्रत्यक्षो 5नुभूतितः ॥ (५६४।४३ 
न शास्त्नापि गुरुणा दृश्यते परमेश्वरः। 
इृश्यते स्वात्मनेवात्सा स्वया स्वस्थया धिया || ( ६१११८।४) 
अर्थ :--अनुभव के बिना आत्मानुभूति नहीं हो सकती | प्रत्यक्ष- 
ज्ञान अनुभव-साध्य हैं। न शास्त्र से, न गुरु से; अपनी आत्मा अपनी ही 
बुद्धि को स्वस्थ करके देखी जा सकती है । 
योग-वाशिष्ठ का विश्वास है कि जगत्‌ मनोमय है | यदि जगत्‌ को 
द्ृष्टा से अत्यंत भिन्न मानें तो किसी प्रकार का ज्ञान नहीं ही सकता । 
न संभवति संबन्धोी विषमाणा निरन्तरः । 
न परस्पर संबंधाद बिनानुभवनं सिथः | ( ३।१२१।३७ ) 
ऐक्यं च बिद्धि संबंध नासत्यलाव समानयों : | (३।१२१।४२) 
सजातीय: सजातीयेनेकता मनुगच्छुति । 
अन्‍्यो उन्यानुभवस्स्तेन भवत्वेकत्व निश्चयः । (६।२५।१ २) 
द्वष्ट इश्ये न य्येकमभविष्यच्चिदात्मके । 
तद्‌ दृश्यास्वाद मज्ञः स्याज्नारष्टवेज्ञमिवोपलः । ( ६।३८।६ ) 


अ्रथ :--जो वस्तुएं एक-दूसरे से अत्यंत भिन्न हैं, उनमेंसंबंध नहीं 
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हो सकता श्रौर बिना संबंध हुए ज्ञाता को ज्ञेय का अनुभव नहीं हो 
सकता | संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनमें यह नहीं हो 
सकता । सजातीय ( एक श्रेणी के ) पदार्थों में एकता या संबंध होता है; 
इसी से एक को दूसरे का अनुभव होता है। यदि द्वष्ट ( जीव ) और 
दृश्य ( जगत्‌ ) दोनों चैतन्य रूप न होते तो द्वष्टा इश्य को कभी न जान 
सकता, जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं जानता । 

पाठक इस युक्ति को बहुत ध्यान से पढ़ें । योरुप के बड़े-बड़े दाश- 
निर्कों ने इस युक्ति का आधुनिक काल सें प्रयोग किया है। जैनियों और 
सांख्य की आलोचना में हमने इसी युक्ति का आश्रय लिया था। जो 
अत्यंत भिन्न हैं उनमें संबंध नहीं हो सकता | इससे विश्व की एकता 
सिद्ध होती है। यदि प्रकृति और पुरुष, पुदूगल और जीव श्रत्यंत भिन्न 
हों, तो उनमें ज्ञातृ-ज्ञेय संबंध संभव न हो सके। यदि रूष्टि से हमारी 
किसी प्रकार एकता न हो तो वह हमें सुन्दर न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श न करे । द्वेतवाद की सबसे बड़ी कठिनता जड़ और अजढ़ में 
संबंध स्थापित करना है । हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर “विरुद- 
गुण एकश्न नहीं हो सकते” इस नियम का खंडन किया था | विरोध भी 
एक प्रकार का संबंध है और विरुद्धों में भी किसी प्रकार की एकता होनी 
चाहिए । प्रसिद्ध दार्शनिक ब डले का कथन है :--- 

४ एक अवयवी या ऊँची श्रेणी के अंतर्गत ही संबंध हो सकते 
हैं; इसके अतिरिक्त संबंध का कोई अर्थ नहों है ।?* 

इसी तक के सहारे बे डले ने विश्व-तत्त्त की एकता सिद्ध की है। पाठक 
हमारे पिछले उदाहरण को याद कर लें। दो गज्ञ और दो मिनिट में इस 
लिये कोई संबंध दिखलः;ई नहों देता कि हम उन्हें किसी एक बड़ी श्रेणी के 
अंतर्गत नहीं ला सकते | इस तक से क्या निष्कर्ष निकलता है ? यह 
योगवाशिष्ठ के ही शब्दों में सुनिये :--- 


१--एपियरेंस एएड रिअलिटी, प्रू० 5४२ 
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बोधावबुदूं यद्वस्तु बोध एवं तदुच्यते । 

ना बोध बुध्यते बोधो वेरूप्यात्तेन नान्‍्यथा ।६२९।१२ 

यदि काष्टोपलादीनां न भवेद्‌ बोधरूपता । 

तत्सदानुपलम्भः स्थादेतेषामसतामिव । (६१२९।१५) 

सव॑ जगद्गत दृ्य बोधमात्र मिदं ततम्‌ । 

स्पन्द मात्र यथा वायुजेल मात्र यथार्णवः ६।२९।१७ 

मनोमनन निर्माण मान्नमेतज्जगतत्रयम्‌ । (७।३११।२३) 

थौः क्षमा वायु राकाशं पव॑ताः सरितो दिशः 

अंतः करण तत्त्वस्थ भागा बहिरिव स्थिता: । (६।४६।३९) 

कल्पं क्षणोकरोत्यंतः च्णं नयति कल्पताम्‌ 

मनस्तदायत्त मतो देशकालक्रमं विदुः | (३।१०३११४) 

कांता विरहिणा मेक वासरं वत्सरायते । (३३२०४१) 

ध्यान अक्षीण चित्तस्य न दिनानि न रात्नय:। (३।६०।२६) 

भावा्थ:---बाघ या ज्ञान से जो वस्तु ऊझानी जाय उसे बोध ही 
समभना चाहिए । बोध या ज्ञान बोध-भिन्न पदार्थ को नहीं जान सकता। 
यदि काठ और पत्थर बोधरूप न हों ता श्रसत्पदार्थो की भाँति उनकी 
कभी उपलब्धि न हो। यह सारा त्ह्मांड बोधरूप है, जेसे वायु केवल 
स्पंदन है और समुद्ध जलमात्र हैं। यह तीनों लोक मन के मनन द्वारा 
ही निर्मित हैं. मनोमय हैं। चुलोक, पृथ्वी, वायु, आकाश, परव॑त, 
नदियां, दिशाएं--यह सब अंतःकरण द्वव्य के भाग-से हैं जो बाहर 
स्थित हैं । 
देश और काल का क्रम मन के अधीन है | मन एक क्षण को कल्प 

के बराबर लंबा बना सकता है और एक कल्प को क्षण के बराबर छोटा । 
जिनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन वर्ष के बराबर 
प्रतीत होता है | ध्यान-द्वारा जिसने चित्त (तृक्तियों) का क्षय कर दिया 
है उसके लिये न दिन हैं न राते । 
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पाठक कहेंगे कि यह तो विज्ञानवाद या बर्कले की सब्जेक्टिजरिज़्म हे । 
इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ठ पर बौद्ध-दर्शन का प्रभाव दिखाई 
देता है | योगवाशिष्ठ के लेखक में बौद्ध-विचारकों जैसी उड़ान और साहस 
है। परंतु फिर भी योगवाशिष्ठ वेदांत का अंथ है । एक श्लोक कहता है, 
जाग्रात्सप्ददशा भेदो न स्थिरास्थिरते बिना 
समः सदैव सर्वत्र समस्‍्तो5नुभवोडनयो: । (४।१६।१ १) 
अर्थात्‌ जाग्रत दशा और स्वप्नदशा में कोई भेद नहीं हैं, सिफ्र यही 
भेद्‌ है कि पहली में स्थिरता और दूसरी में अ्रस्थिरता पाई जाती है। 
दोनों में सदैव और सर्वत्र एक-सा अनुभव होता है । 
यह विशुद्धू विज्ञानवाद है । परंतु योगवाशिष्ट के रचायिता का एक 
स्थिर तत्त्व ब्रह्म' में विश्वास है, यही विज्ञानवाद से भेद है । 
सव शक्ति पर ब्रह्म सर्ववस्तु मयं ततम्‌ 
सर्वथा सवंदा सब सबेः सर्वन्न स्वेगम्‌ | (६।१४।८) 
आवाच्य मनभि व्यक्त मतीन्द्रिय मनामकम्‌ । (६।५२।२७) 
न चेतनो न च जड़ो न चेवासन्नसन्मयः । 
नाहं नान्‍्यो न चैवेंको नानेको नाप्यनेकवान्‌ | ((।७२।४१) 
यस्य चात्मादिकाः संज्ञा: कल्पिता न स्वभावजाः। (२।४।२) 
न च नास्तीति तद्वक्तुं युज्यते चिद्गपुयंदा । 
न चैवास्तीति तद्वक्तुं युक्त शान्तमलं तदा । (६।१३।६) 
अक्षयास्ट्रत सम्पूर्णा दम्भोदादिव वृष्टयः । (३।९।१४) 
द्ष्ट्रदर्शनदृश्यानां त्रयाणामुद्यो यतः । (६११०६।११) 
न सन्नासज़ मध्यान्तं न सब सर्वंमेव च । 
मनोवाचोभिरआह्य शूल्याच्छून्य सुखात्सुखम्‌ (२।११६।८३) 
आत्मैव स्पन्दुते विश्वं वस्तु जातेरिवोदितम्‌ । 
तरझ्ञ कण कल्लोले रनन्ताम्ब्वम्डुघाविव | (६।७२।२३) 
परमार्थधनं शेत्ाः परमार्थघनं मुमाः । 
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परमार्थधन पुथ्वी परमार्थधनं नभः । (३१९४२) 
लीयतें 5कुरकोशेषु रसी भवतिपज्वे । 
जज्लसत्यम्बु वीचित्वे प्रनुत्यति शिलोदरे । 
प्रवर्षेत्यम्जुदों भूत्वा शिलीभूयावतिष्ठते । (३।४०।२१,२२) 
ब्रह्म सब जगद्वस्तु प्िण्डमेक मखण्डितम्‌ | (३६०३६) 
भावाथः--बह्म सर्वशक्तिसय है, सर्ववस्तुमयथ है; वह सदा, सर्वेत्र 
सब रूर्पो में विराजमान है | वह अवाच्य है, अभिव्यक्त नहीं है, इंद्रिय- 
रहित और नाम-शून्य है । वह न चेतन है, न जड़,न सत्‌ न असत्‌, न 
में न मेंसेमिन्न, न एक न अनेक | आत्मा आदि उसके नाम कल्पित 
हैं, स्वाभाविक नहीं । “वह नहीं है”, ऐसा नहीं कह सकते क्योंकि वह 
चैतन्य स्वरूप है; 'वह है” ऐसा भी दोष-रहित अह्य को नहीं कह सकते । 
जैसे मेंघों से वृष्टि होती है वेसे ही अआनंद्मय अथवा अम्हुतमय बह्म से 
द्रष्टा, इश्य और दर्शन इन तीनों का उदय होता है। ब्रह्म न सत्‌ हैं न 
असत्‌, न मध्य न अंत, न सब कुछ न-न-कुछु, वह वाणी और मन से 
ग्रहण होने योग्य नहीं है, वह शून्य से भी शून्य है, सुखरूप है । हजारों 
चस्तुओं के रूप में आत्मा ही स्पंदित हो रही है, जेसे समुद्र में अनंत 
जल तरंग, कण, कल्लोल रूप में स्पंदित रहता है । पव॑त, वृक्त, पृथ्वी 
और आकाश परमार्थ बह्मरूप हैं | वही ब्रह्म अंकुरों में लीन होता है, 
वही पत्तों में रस बन जाता है; जल की लहरों में क्रीड़ा करता है, शिल्षा- 
गर्भ में नाचता है, मेघ बन कर बरसता है और शिल्ला बन कर स्थिर 
रहता है | एक अलंड ब्रह्म ही जगत्‌ की सारी वस्तुएँ है ।* 
गाड़पाद की माण्ड्क्य-कारिका 
माण्ड्क्योपनिषत्‌ पर कारिका लिखनेवाले गौढ़पाद सांख्य-कारिका 
के टीकाकार से भिन्न कहे जाते हैं । अद्व त-वेदांत के ग्रंथों में यह कारि- 
.._ १-ओगवाशिष्ठ शंकर के बाद की रचना मानी जाती हैं यद्रपि प्रो०, 
आत्रेय का मत और है । ( दे० दासगुप्त, भाग २, प० २९८ ) 
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काएं सबसे आचीन हैं | शंकर का मायावाद यहां पाया जाता है। श्री 
गौड़पाद शायद शंकराचाय के शिक्षक श्री गोविंद के गुरु थे । कारिकाओं 
पर शंकराचार्य ने टीका लिखी है । कुल कारिकाएं चार प्रकरणों में विभक्त 
हैँ-...अर्थात्‌ आगम प्रकरण जो मांइक्य की व्याख्या है, वैतथ्य प्रकरण, 
जिस में जगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्ध किया है, अद्वे त प्रकरण और श्रत्नात 
शांति प्रकरण । गौड़पाद के सिद्धांत कहीं विज्ञानवाद, कहीं शून्यवाद और 
कहीं भ्रह्मेत वेदांत से मिलते हैं | वे वेदांती हैं, पर उनपर बौद्धों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है | कारिकाओं में 'बुदू/ शब्द का प्रयोग कई जगह 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुंन की कारिकाओं से बिलकुल मिलती 
हैं। कम-स-कम यह निश्चित है कि गोड़पाद बौद्ध दुशन और बौड ग्रंथों 
से काफ़ी परिचित थे । 

गौड़पाद के मत में संसार स्वप्न की तरह मिथ्या हैं। वेतथ्य प्रकरण 
के चौथे श्लोक की टीका में श्री शंकराचाय लिखते हैं :-- 


जाग्रदू इश्यानां भावानां वैतथ्यमिति प्रतिज्ञा, इश्यत्वादिति हेतुः। 
स्वप्नदृश्य भाववदिति दृष्टांतः । 
अर्थात्‌ जाग्नतावस्था में दीखनेवाले भावपदार्थ मिथ्या हैं, क्योंकि वे 
इश्य हैं, स्वप्न में दीखनेवाले भाव पदार्थों की तरह । इस प्रकार प्रतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण तीनों मौजूद हैं | 'जो-जो दृश्य है, वह-बह मिशथ्या 
है! यह व्याप्ति है । यह गौइपाद की पहली युक्ति है| दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदायंते च यन्‍्नास्ति वत्तमाने5पि तत्तथा | 
जो आदि में नहीं है और अंत में भी नहीं है, उसे वत्तमान काल में 
भी वेसाही समझना चाहिए। एक समय था जब यह जगत्‌ नहीं था, 
एक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत्‌ की वास्तविक 
सत्ता है, यह हठपूर्वक कौन कह सकता है ? 
जीव॑ कदपयते पूर्व ततो भावान्पृथगूविधान्‌ । 
वाह्यानाध्यात्मिकॉश्चेव यथाविद्यस्तथास्ट्रतिः (२।१६) 
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पहले जीव की कल्पना होती है, फिर भोतिक और मानसिक भावों 
की | कल्पित जीव की जेंसी विद्या होती हैं वेसी ही उसकी स्यति 
होती है । 


जैसे अंधकार में निश्चय न होने के कारण रस्सी कभी सर्प कभी 
पानो की घारा मालूम होती है, वेसी ही जीव की कल्पना है । (२।१८) 
जैसे स्वप्न हैं जेसी माया है, जेसा गंधर्व-नगर (गंधर्व-रचित मायिक 
नगर) होता है, वेसा ही वेढांत के वेत्ता इस जगत्‌ को सममते हैं । 
(२।३१) 
न निरोधो न चोत्पत्तिन॑ बद्धो न च साधकः । 
न मुमुक्षुन वे मुक्त इत्येषा परमार्थता | (२।३२) 
न जन्म होता है न नाश; न कोई बद्ध हे न साधक । मोक्षार्थो भी 
कोई नहीं है, यही परमार्थ-ज्ञान है । 
घटादिपु प्रलीनेषु घटाकाशादयों यथा । 
आकाशे संप्रलीयंत तद्वज्जीवा इहास्मनि (३४) 
जैसे घट आदि के नष्ट हो जाने पर घटाकाश आदि का महाकाश में 
लय हो जाता है, बेसे ही जीवों का आत्मा या ब्रह्म में लय हो जाता है। 
यथा भवति बाल्लानां गगन मलिनं मे: । 
तथा भवत्यबुद्धानामात्मापि मलिनों मलेः (३।८) 
जैसे बालकों की मति में आ्राकाश. . .संसार के मरलों से मलिन हो 
जाता हे, वेसे ही श्रविद्वान्‌ आत्मा को मलिन होनेवाला सममते हैं । 
नागार्जुन की तरह गौड़पाद का भी मत है कि किसी वस्तु की उत्पत्ति 
मानना संगत नहीं है | अजाति' अथवा जन्म का अभाव ही दाशंनिक 
सत्य है । वे कहते हैं, 
अजातस्येव भावस्य जातिमिच्छुन्ति वादिन: । 
अजातो झाम्गतो भावो मत्यंतां कथमेष्यति (३।२०) 
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न भवत्यमुतं मत्य न मत्यंममुत्त तथा ! 
प्रकृतेरन्यधाभावोी न कथश्विद्‌ भविष्यति ।३।२१। 

जन्म की सत्यता के पक्षपाती अजात (जो उत्पन्न नहीं हुआ है) तत्त्व 
का ही जन्म कथन करते हैं। परंतु जो “अजात” है वह श्रमर है, वह 
मरणशील केसे बनेगा (अर्थात्‌ वह उत्पन्न कैसे होगा) ? 

जो अमर है, वह मरणशील नहीं बन सकता, जो मरणशील है वह 
अमर नहीं हो सकता | कोई वरतु अपने रवाभाविक धर्म को नहीं छोड़ 
सकती । 

भूतस्य जातिमिच्छुन्ति वादिनः केचिदेव हि । 
अभूतस्यापरे धीरा विवदन्तः परस्परम्‌ ।४।३ | 
भूत॑ न जायते किब्निदभूत॑ नेव जायते। 
विवदन्तो5द्वया हयोवमजातिं ख्यापयन्ति ते ।४।४। 
ह्वेतवादियों में आपस में विरोध है। कुछ वादी विद्यमान की उत्पत्ति 
कहते हैं, कुछ भ्रविद्यमान की (पहले सत्काय॑वादी है, दूसरे असत्कार्यवादी) । 
न विद्यमान उत्पन्न होता है, न अविद्यमान ही उत्पन्न होता है । वास्तव में 
अजाति' ही सत्य है, इसे तक करते हुए अद्वती सिद्ध करते हैं । 
स्वतो वा परतोवा$पि न किश्चिद्वस्तु जायते । 
सदसत्‌ सदसद्वापि न किश्चिद्दस्तु जायते ।४।२२। 

न कोई चीज़ अपने से उत्पन्न होती है, न दूसरे पदार्थ से; सत्‌, 
असतद्‌, या सत्‌ और भ्रसत्‌ कोई चीज़ उत्पन्न नहीं होती | पाठक इस 
कारिका को नागाजुन की पहली कारिका से तुलना करें ! 

कारणाद्‌ यद्यनन्यत्व मतः कार्यमजं तब 
जायमानाद्ि वे कार्यात्कारणं ते कर्थ ध्रुवम्‌ | |४।१२ । 
सांख्यवाले प्रकृति को श्रज कहते हैं और कार्य की कारण से 
अनन्यता बतलाते हैं | यदि कार्य और कारण एक ही हैं, तो कारण की 
तरद कार्य को भी अज ( जन्म-रद्वित ) मानना चाहिए । यदि कार्य 
श्र 
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महत्तत्व आदि अज नहीं हैं तो कारण प्रकृति केसे अज हो सकती है? 

यदि कारण को अज न मानकर उत्पत्तिवाला मानें तो भी नहीं 
बनता । वह उत्पन्न कारण किसी और से उत्पन्न हुआ होगा, वह किसी 
ओर से इस प्रकार अनवस्था हो जायगी । । ४१३ । 

नास्त्यसद्ध तुकमसत्‌ सदुसदछ तुक॑ तथा । 
सच्च सद्ध तुक॑ नास्ति सद्धं तुकमसत्कृतः ।४।४०। 

अ्रसत्‌ हँतु वाला असत्‌ कहीं नहीं हैं, असत्‌ जिसका हँतु हो ऐसा सत्‌ 
पदाथ भी नहीं है; सत्‌ से उत्पन्न सत्पदार्थ भी नहीं है; सत्‌ हेतुबाला 
असत्‌ पदार्थ तो द्वो ही केसे सकता है ? अप्लिप्राय यह हैं कि कार्य-कारण- 
भाव किसी प्रकार नहीं बनता । उत्पत्ति और नाश के समान ही कारणता 
की धारणा विरोध-पअस्त है । 

गौड़पाद को विज्ञानवाद भी अभिप्रेत नहीं है क्योंकि उसमें भी 
उत्पत्ति की धारणा वत्तमान है और ग्ोड़पाद 'अजाति? के समर्थक हैं । 

तस्सान्न जायते चित्तंचित्त-इश्यं न जायते । 
तस्थ पश्यन्ति ये जातिं खे वे पश्यन्ति ते पदम्‌ ।४।२८। 

चित्त उत्पन्न नहीं होता, चित्त के इश्य भी उत्पन्न नहीं होते । जा 
डसकी उत्पत्ति मानते हैं वे आकाश में “पद” देखते हैं। पद का अर्थ है 
सरणि या मार्ग | चित्त की उत्पत्ति आ्राकाश-कुसुम के तुल्य हैं, यह 
आशय है । 

कल्पना-हीन अज ज्ञान ज्ञेय से अभिन्‍न कहा जाता है| बह्म ज्ञेय 
है, अज है, नित्य है; श्रज द्वारा ही वह ज्ञेय है | ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय 
तीनों अज हैं । ( ३।३३ ) 

जब मन निग्ुद्दीत ( समाधिस्थ ) होता है तब उसमें कल्पनाएं नहीं 
रइतों; यह दशा ( योग-द्वारा ) कषेय है, यह सुधुप्ति से भिन्‍न हैं। सुषष्ति- 
दुशा में प्रवृत्ति और चासनाओं के बीज क्सेमान रहते हैं । ३३४ । 

बढ अज है, निद्रा और स्वप्न रहित है, नाम और रूप हीन है, 
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सदेव प्रकाश-स्वरूप है, सर्वज्ञ है। बह्म-प्राप्ति कें लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अनुष्ठान ) की आवश्यकता नहीं है ( ३३६ ) 
जब चित्त सुषुप्ति में लय होना छोड़ देता है, जब वह विज्षिप्त नहीं 
होता, वायु-रहित स्थान में दींप की नाई जब वह स्थिर हो जाता है, जब 
उसमें विपयों को कल्पनाएं स्फुरित होना बन्द हो जाती हैं, तब साधक 
ब्रह्म-स्वरूप हो गया, एसा सममना चाहिए । (३।४६ ) 
इस स्वस्थ, शान्त, केचल्यरूप, अज, अजद्वारा श्षेय, अनुत्तम सुख या 
आनन्द की ही सर्वज्ञ संज्ञा है। आनन्द और ज्ञान ब्रह्म का ही स्वरूप 
हैं। (३।४७) 
दुर्दश मति गर्भीर मजं साम्यं विशारदस्‌ 
बुद्ध वा पदमनानात्वं नमस्कुर्मों यथा बलम्‌ | ४।१०० । 
जो ब्रह्म कठिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गम्भीर है, जो 
अज, सम और विशारद है, जो अनेकता-हीन है, उस परमार्थ तत्त्व को 
यथाशक्ति नमस्कार करते हैं । 


छठवां अध्याय 
अटेत वेदांत 


भ्रद्वत वेदांत के ग्रतिपादक श्री शंकराचार्य भारत के दार्शनिक 
श्राकाश के सब से प्रभापूण नक्षत्र हैं। उनकी 


श्री शंकराचार्य कर 
गणना भारत के श्रष्ठतम विचारकों में होनी 


चाहिए । याज्ञवल्क्य, आरुणि, गौतम, कणाद और कपिल के अतिरिक्त, 
जो कोरे दाशंनिक ही नहीं बल्कि ऋषि थे, भारत के किसी दार्शनिक की 
तुलना शंकर से नहीं की जा सकती । तकंपूर्ण पाण्डित्य और क्रान्तदर्शिता 
में रामानुज के अतिरिक्त भारत का दूसरा दाशंनिक शंकर के पास भी नहीं 
पहुँचता । डपनिषदों और भगवद्गीता की तरह शांकर-भाष्य का स्थान 
विश्व-साहित्य में है। श्री शंकराचार्य का भाष्य समुद्र की तरह गरभीर 
और अ्रकाश-सणडल की तरह शान्त और शोभामय है | संसार के किसी 
दाशैनिक ने ऐसे मेधावी टीकाकारों और व्याख्याताओ्रों को श्राकर्षित नहीं 
किया, जेसे कि शंकर ने; किसी के इतने अनुयायी नहीं हुये जितने कि 
शंकर के । अकेल्ने शंकर ने हिमालय से लेकर कनन्‍्याकुमारी तक बौढों के 
बौद्धिक साम्राज्य को नष्ट करके वेदांत की दुन्दुभि बजा दी । 

शंकर का समय ( ७८८--८२० ई० ) बताया जाता है। उनकी 
अवस्था सिफ़ बत्तीस वर्ष की हुईं ! कहते है कि आठ वर्ष की अचस्था तक 
वे सब वेद पढ़े चुके थे । अह्मचर्यावस्‍्था से ही उन्होंने संन्यास ले लिया । 
शंकर का हृदय बढ़ा मदुल था । कहा जाता है कि संन्‍्यास-धर्म के विरुद्ध 
उन्होंने अपनी झतक माता का दाह-संस्कार किया । उनकी मुत्यु केदार- 
नाथ( द्िमालय ) में हुई । 
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एक किंवदन्ती के पता चलता है कि शंकर की कुमारिल से मेंट हुई 
थी । कुमारिल ने बौद्धों का खण्डन करके अपने कर्म-प्रधान दर्शन का अ्रचार 
किया था। कुमारिल के शिष्य मण्डनमिश्र से शंकर को घोर शाख्नार्थ 
करना पढ़ा । इस शाख्रार्थ में मण्डन मिश्र की पत्नी 'भारती” मध्यस्थ थीं । 
मंडन मिश्र मीमांसा के अ्रद्वितीय पंडित थे । उनके दुर्वाज़े पर कीरांगनाएं 
( सारिकाएं ) 'प्रामाण्यवाद” के विषय में बातें करती थीं। शंकर से 
परास्त हो कर वे अद्वेत-वादी 'सुरेश्वराचा्य! बन गये | इन कथाओं में 
कितना ऐतिहासिक तथ्य है, यह बताना कठिन है । सुरेश्वर को मंडन 
मिश्र के नाम से कई असिद्ध लेखकों ने उद्धुत किया है । 
श्री शंकराचार्य ने अह्सूत्र, उपनिषदों और भगवद््‌गीता पर भाष्य 
लिखे हैं। उपदेशसाहस्नी, शतश्लोकी आदि 
उनके सरल प्रकरण-प्रन्थ हैं । इसके अतिरिक्त 
उन्होंने दक्तियामूर्ति स्तोन्न, हरिमीडे स्तोन्न, आनंदलहरी, सौन्दयंलहरी 
आदि भी लिखे हैं । अपनी कृतियों से शंकराचाय कवि, भक्त और दाश- 
निक सभी सिद्धू हो जाते हैं। उनके दशन को किसी ने अद्वेतवाद, 
किसी ने मायावाद या मिथ्यात्ववाद और किसी ने ( आधुनिक काल में ) 
रहस्यवाद का नाम दिया है । 
शांकर भाष्य पर पह्मपाद ने “पंचपादिका”' लिखी और श्री वाचस्पति 
मिश्र ने “भामती ।”” वाचस्पति मिश्र ने सभी आस्तिक दशनों पर महत्व 
पूण ग्रंथ लिखे हैं, परंतु उनमें “भामती” का, जो कि उनकी अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊँचा है। “'पंचपादिका” पर प्रकाशात्मन्‌ ने 
वविवरण' लिखा | “भामती” पर अमलानंद का 'कल्पतरः और उस 
पर अ्रप्पय दीक्षित का 'कह्पतरु-परिसल' प्रसिद्ध हैं। “भामती” और 
“विवरण! के नाम से श्रद्ोतवेदांत के दो संप्रदाय चल पड़े । 'सर्व॑दर्शन 
संग्रह” के लेखक माधवाचायय ने “विवरण-प्रमेय-संग्रह” और “पंचदशो? 


१9 पचपादिका टीका सिफ़े पहले चार सूत्रों ( चतुःसूत्री ) पर है। 


वेदान्त का साहित्य 


३४२ दुर्शनशासत्र का इतिहास 


दो अन्‍्थ लिखे हैं । शांकर-भाष्य पर आनंदगिरि का 'न्याय-निर्शय” और 
गोविंदानंद की “रल्नप्रभा! भी प्रसिद्ध हैं। शंकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
'लैष्कम्य सिद्धि! और 'वात्तिक' दो महत्वपूर ग्रन्थ लिखे हैं। सुरेश्वराचाय 
के शिष्य श्री सर्वे्षमुनि का संक्षेप शारीरक' भी प्रसिद्ध अन्थ है | श्रीहष 
का 'खंढन-खंड-खाद्यः ( ११६० ई० ) तकंनात्मक ग्रन्थों में बहुत 
प्रसिद्ध है। उक्त ग्रन्थ पर चित्सुखाचाय की 'चित्सुखी' महत्वपूर्ण टीका 
है । नवीन ग्रन्थों में मधुसूदन संरस्वती की “अद्वेतसिद्धि! बहुत असिद्ध 
है । धर्मराजाध्वरीन्द्र की 'वेदान्त-परिभाषा' ( १६ वीं शताब्दी ) वेदान्त 
के सिद्धान्तों का प्रमाणों के अंतर्गत वर्णन करती है। 'शिखामशणि! उस 
पर टीका है। सदानंद का 'वेदांत सार! सरल रूप में वेदांत का तत्त्व 
समझाता है । 

पाठकों को यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दर्शनों को 
उच्चति और विस्तार टीकाओं के रूप में हुआ है । टीका लिखना हमारे 
यहां छोटा काम नहीं समझा जाता था। भारत के बढ़े-बड़े विचारक 
टीकाकार के रूप में ही जनता के सामने आए हैं । अत्येक टीकाकार मूल- 
ग्रन्थ से कुछ श्रधिक कहने की चेष्टा करता है। वाचस्पति, सुरेश्वर, 
प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिभाशाली लेखकों पर किसो भी देश को गव हो 
सकता है, परंतु वे अपने को टोकाकार या व्याख्याता के अतिरिक्त कुछ 
नहीं समझते । भारतीय दाशंनिकों ने वेयक्तिक यश की विशेष परवाह न 
की, उन्होंने जो कुछ किया अपने संप्रदाय के लिए किया । फिर भी यह 
ठीक है कि कभी-कभी टीकाओं और उपटदीकाओं की संख्या वैध सीमा का 
उल्लंघन कर जाती है । “वेदान्त-सूञ्रों' से 'कल्पतरु-परिमल” तक दीकाओं 
या व्याख्याश्रों की गिनती आधुनिक विद्यार्थो के लिए विस्मय-जनक है । 

मीमांसा की आलोचना 

शांकर भाष्य में भारत के प्रायः सभी दर्शनों की आलोचना की गई 

है। मीमांसकों और वेदांतियों का झऋाड़ा मुख्यतः दो विषयों पर है। 


श्र वेदांत 
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प्रथमतः, मौमांसक कम से मुक्ति मानते हैं और वेदांती ज्ञान से | कुछ 
विचारकों का मत ज्ञान-कम-सम्न॒ुच्चयवाद भौ है पर वेदांत उससे सहमत 
नहीं है। दूसरा मगड़ा श्रतियों के प्रतिपाद्य के विषय में हैं। मौमांसकों 
के मत में बेद कर्म-परक हैं, ज्ञान-परक नहीं । वेदांतियों की सम्मति में 
ब्रह्म का ज्ञान कराना ही श्रुतियों का परम उद्देश्य है| इन दोनों मत- 
भेदों का हम क्रमशः वर्णन करेंगे । 

कर्म से मोक्ष की प्राप्ति किस प्रकार होती है इसका वर्णन हम मीमांसा 

कर्म और ज्ञान--.. के प्रकरण में कर चुके हैं। मीमांसक विचारकों 

मोक्ष के साधन. के अनुसार काम्य तथा प्रतिषिद्ध कर्मों के त्याग 
और नित्य कर्मों के सतत अनुष्ठान से मुक्ति मिल सकती है । नित्य कर्मों से 
तात्पय॑ संध्या-बंदन आदि से है । वेदांतियों का कथन है कि नित्य-कर्म सब 
के ज्िए एक-से नहीं है, वे वर्णादि की अपेक्षा रखते हैं, और ह्वेत की भावना 
के बिना अनुप्ठित नहीं हो सकते । द्वेत-भावना अज्ञान है, उससे मोक्ष की 
आशा नहीं की जा सकती। भीमांसक भी मानते हैं कि कर्म-फल से 
छूटने पर ही मुक्ति होती है। परंतु कर्म का मूल अज्ञान है, अ्रज्ञान को 
नष्ट किये बिना, केवल काम्य और प्रतिषिद्ध कर्मों को छोड़ देने से, कर्स 
की जड़ नष्ट नहीं हो सकती और कर्म-फल से छुटकारा भी नहीं मिल 
सकता । 

मोक्ष कर्म का फल नहों हो सकती; इस विषय में श्री सुरेश्वराचाय॑, 
शांकर-भाष्य का अनुसरण करते हुए कहते हैं :-- 


उत्पाद्य माप्यं संस्काय विकाय च क्रियाफलम्‌ | 
नव॑ मुक्तिय॑तस्तस्मावकर्म तस्या न साधनम्‌ ॥ 
नैष्कम्य सिद्धि । १९४३ 


कर्म का फल या तो उत्पाद्य ( उत्पन्न करने योग्य वस्तु ) होता है 
या बिकाये; या संस्काय॑ अथवा आप्य ( प्राप्य ) । मुक्ति इनमें से कुछ 
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भी नहीं है इसलिए वह कर्म का फल नहीं हो सकती। श्री शंकराचाय॑ 
लिखते हैं :-- 

यस्यतूत्पाद्यो मोक्षस्तस्य मानसं, वाचिकं, का्यिकं वा कायमपेक्षते 
इति युक्तम्‌। तथा विकाय॑ल्वे च तयोः पक्षयोमो क्षस्य ध्रुवमनित्यत्वम्‌ । 

अर्थात्‌ थदि मोक्ष को उत्पाद या विकार्य मानें तो मुक्तावस्था श्रनित्य 
हो जायगी । इसी प्रकार संस्कार का अर्थ है दोष दूर करना या गुणारोपण 
करना । परंतु मोज्ञ तो अपने ही स्वरूप के आविर्भाव को कहते हैं | मुक्त 
होने का अर्थ कहीं जाना भी नहीं है | संयोग का अन्त वियोग में होता 
है, इसलिए किसी देश या स्थान-विशेष की प्राप्ति मोक्ष नहीं है (संयोगाश्च 
वियोगान्ता इति न देशादिलाभो5पि--सांख्यसूत्र )। इस प्रकार मोक्ष 
कम का फल नहीं हो सकती । 

तब क्या कर्म मोक्ष-प्राप्ति में बिलकुल सहायक नहों हो सकते ? वेदांत 
का उत्तर है कि कर्स आरादुपकारकः या सहायक मात्र हैं। अच्छे 
कर्मों से चित्त-शुद्धि और विज्नों का नाश होता है जिससे कि मुमुछ को 
शीघ्र ज्ञान हो जाता है। परंतु मुक्ति का “नियतपूवेबृत्ति! कारण ज्ञान ही 
है। गीता कद्दती हे, 

आरुरुक्षोमुनेयोंग कर्म कारण मुच्यते । 
योगारूढस्य तस्येव शमः कारण मुच्यते ॥ 

अर्थात्‌ जो मुनि यागारूढ़ होना चाहता है उसे कर्मो से सहायता 
मिल सकती है, परंतु योगारूढ़ के लिये 'शम' ( संन्यास ) ही साधन है । 
इस प्रकार कर्म दूरवर्त्ती उपकारक हैं भर ज्ञान साक्षात्‌ उपकारक है । 

अब हम दूसरे विवाद-पग्रस्त प्रश्न पर श्ाते हैं | प्रभाकर का मत है 
श्र॒ति का प्रतिपाद् केवल कि वेद के सब वाक्य क्रिया-परक हैं, सब श्रुतियां 

कम या ब्रह्म मो: “कुछ करो' का उपदेश करती हैं, 'अमुक वस्तु का 

ऐसा स्वरूप या धर्म है? यह बतलाना श्रुति का उद्द श्य नहीं है ! पारिभा- 
एिक शब्दों में वेद में 'सिद्ध वस्तु” के बोधक वाक्य नहों हैं । प्रभाकर का 
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मत है कि भाषा-श्ञान बिना कार्य-परक वार्क्यों के नहीं हो सकता | “गाय 
लाओो” “अश्व ल्ञाओ! इन दो वाक्यों से गाय और अश्व का भेद समझ 
में आता है । इसी प्रकार 'गाय लाओ! और “गाय को बाँधो', इन आज्ञाओं 
का पालन होता हुआ देखकर बालक 'लाओ' और “बाँधो” का अर्थ-मेद 
जान सकता है । सारे सार्थक चाक्यों का संबंध किसी कर्म या क्रिया से 
होना चाहिए । प्रत्येक शब्द का किसों क्रिया से संबंध रहता है जिससे कि 
उस शब्द का श्र्थ-ज्ञान हुआ था । 

अद्दे तवादी उत्तर दे सकता है कि शुरू में शब्दों का श्र किसी प्रकार 
भी सीखा जाय, बाद को शब्दों का प्रयोग क्रिया की ओर संकेत किये 
बिना सर्वथा संभव है। कुमारिल इस तथ्य को समझता है, परंतु श्रुति 
आत्म-ज्ञान का साधन है, यह उसे भी स्वीकार नहीं है | अपने मत की 
पुष्टि के लिए कुसारिल ने प्रमाण व्यवस्था” की दुहाई दी है | प्रत्येक 
प्रमाण का विषय निश्चित है; एक प्रमाण का विषय दूसरे प्रमाण से नहीं 
जाना जा सकता | प्रग्यक्ष का विपय श्रुति से जाना जाय यह उचित नहीं 
है श्रति का विषग्र ख़ास तौर से, दूसरे प्रसाणों का अज्ञेय होना चाहिए । 
जहां प्रत्यक्षादे से काम चल जाय वहां श्रुति उद्धृत करने की क्‍या 
आवश्यकता है ? क्योंकि आत्मा एक सिद्ध चस्त है, उसे दूसरे प्रमाणों से 
जाना जा सकता है; इसलिए श्रात्मा को श्रुति का प्रतिपाद्य मानना ज़रूरी 
नहीं है । 

अ्माण”! का यह लक्षण वेदांत को भी स्वीकार है। वेदांत-परिभाषा के 
अनुसार । 

अनधिगताबाधित विषयज्ञानत्वं प्रमात्वम्‌ । 

अनधिगत श्र अबाधित श्रथं विषयक ज्ञान को प्रमा कहते हैं । ऐसे 
ज्ञान का साधन 'प्रमाण” है। प्रमाण के इस लक्षण को 'भामती' भी 
स्वीकार करती है ( अबाधितानधिगता संद्ग्धवोध जनकत्वंहि अमाणप्त्व 
प्रमाणानाम---१।५।४ ) | इस लक्षण के अनुसार श्रुति की विषय-वस्तु 
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प्रमाणान्तर से अशेय होनो चाहिए | वेदांतियों का कथन है कि आत्मा का 
ज्ञान श्रति की सहायता के बिना नहीं ह्टो सकता । इस प्रकार “अहम अति 
का प्रतिपाथ है! इसकी असंभावना नष्ट हो जाती है । 

यदि श्रुति के सब वाक्यों को क्रिया-परक माना जाय तो निषेध-वाक्य 
जैसे ब्राह्मण को नहीं मारना चाहिए', व्यर्थ हो जाएंगे । इस के आलावा 
श्रुति के पचासों वाक्यों की काय परक व्याख्या संभव नहीं है । 'उस समय 
एक श्रद्धितीय सत्‌ ही वत्तेमान था? इस वाक्य की कार्य-परक व्याख्या नहीं 
हो सकती । 'में उस ओऔपनिषद ( उपनिषद्दों में वर्सित ) पुरुष के विषय 
में पूछता हूँ! ( त॑ व्वौपनिषद पुरुष पृच्छामि ) इत्यादि से सिद्ध होता है 
कि उपनिषर्दों में मुख्यतया आत्म-तत्व का अतिपादन है । 

श्री शंकराचार्य कहीं-कहीं कहते हैं कि त्रह्म सिफ़े श्रति-द्वारा जय है, 
अन्य प्रमाणों का विषय नहीं है |" अ्न्यन्न उनका कथन है कि 'सिद्ध 
वस्तु! हान के कारण ब्रह्म-विचार में श्रुति, प्रत्यक्षादि सब का प्रामाण्य है 
और सब का उपयोग होना चाहिये । अक्म-ज्ञान का फल ही अनुभव- 
विशेष है |” 

बेदांत में तक का स्थान 

बहाज्ञान में प्रमाणों का क्‍या उपयोग है इसी से संबद्ध यह प्रश्न भी 
है कि वेदांतशास्त्र में तक का क्‍या स्थान है? इस विषय में भी शंकराचार्य 
ने परस्पर-विरोधी बातें कही हैं । “तर्काप्रतिष्ठानात्‌” सूत्र पर भाष्य करते 
हुए शंकर कहते हैं कि अह्म जेसे गम्भीर विषय में तक को चुप रहना 
चाहिए क्योंकि तक॑ अपग्रतिष्ठित हैं। यह बहुधा देखा गया है कि एक 
तार्किक को युक्तियों का दूसरा अधिक चतुर ताकिक खण्डन कर डालता 

१ न च परिनिष्ठित वस्तु स्वरूपत्वेषप प्रत्यक्षादि विषयत्बं ब्रह्मण: । १, १, 
४ (पू० ६३)। 

२ श्र त्यादयोइनुमवादयश्च यथा संभव मिह अमाणम्‌ , अनुभवावसानत्वाद्‌ 
भूत वस्तु विषयत्वाच् ब्रह्मज्ञानस्य । १, १, २( छू० ८२ ) 
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है। तक॑-ज्ञान आपस में विरोध्री भी होते हैं--तक से परस्पर-विरुद्ध बातें 
भी सिद्ध की जा सकती हैं । ॥ 

इस पर प्रतिपक्षी कहता है कि तक श्रश्नतिष्ठित है! यह भी तो 
बिना तक॑ के सिद्धू नहीं हो सकता । न बिना तके के लोक-व्यवहार ही 
चल सकता है । शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विषयों में तक अवश्य उपयोगी 
होता है, पर ब्रह्म-विषय में नहीं । 

दूसरे स्थानों में शंकर तक की प्रशंसा करते हैं | माण्ट्क्य-कारिका 
( ३॥१ ) पर टीका करते हुए वे कहते हैं कि केवल तकं से भो अद्वेत का 
बोध हो सकता है । गीता में “अह्य का ज्ञान नहीं हों सकता” ऐसा कहने 
वालों को डॉटते हुए वे कहते हैं :-- 

तथा च तद॒धिगसाय अनुमाने आगमे च सति ज्ञान नोत्प्यत इति 
साहस मेतत्‌ | गीता २२१ । 

अर्थात्‌ू--अनुमान और श्रुति के रहते हुए यह कहना कि ब्रह्म का 
ज्ञान नहीं हो सकता, साहस-सात्र हैं । यहां आचार्य ने यह मान लिया है 
कि अ्रनुमान प्रमाण ब्रह्म-ज्ञान में सहायक होता है । यहीं पर शंकर कद्दते 
हैं कि ब्रह्म इन्द्रियातीत भी नहीं है, 

करणा गोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचाययों देश शमदमादिसंस्कृतं मन 
आत्मदर्शने करणम्‌ । 

शाख और आचार्य के उपदेश और शम, दम आअआरादि से शुद्ध किया 
हुआ मन आत्म-दर्शन का साधन होता है । प्रश्न यह है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य केसे किया जाय ? 

डायसन श्रादि विद्वानों ने यह लक्षित किया हैं कि “तक! की भरसक 
बुराई करते हुए भी शंकराचार्य ने अपने प्रर्थों में तक का स्वच्छुन्द प्रयोग 
किया है ।* वस्तुतः शंकर की गणना संसार के श्रेष्ठम तक-विशारदों में 
होनी चाहिए | फिर उनका तक॑ के विरोध में इतना आग्रह क्‍यों है ? इस 


१ सिस्टम आव  वेदांत, प्रू० ६६ 
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प्रश्न के उठानेवाले इस बात को भुला देते हैं कि शंकर ने कहीं-कहीं तक 
की प्रशंसा भी को है | प्रश्न शंकर की इन विभिन्न प्रवृत्तियों में संगति 
स्थापित करने का है। 

शंकर के एक कथन से यह सिद्ध होता है कि वे तक को श्रमाणों 
( प्रत्यक्ष, अनुमान आदि ) से भिन्न समझते थे। न्याय का भी यही सत 
है । वात्स्थायन की सम्मति में तक प्रमाणों से भिन्न प्रमाणों का अनुप्राहक 
( सहायक ) मात्र है। ? वेदांत सूत्र २, २, २८ में आचार्य विज्ञानवाद 
का खण्डन करते हुए कहते हैं; कि 'जो प्रमाणों से जाना जाय वह संभव 
है, अ्रन्यथा असंभव, संभवता और असंभवता प्रमाणों से निरपेक्ष नहीं 
जानी जा सकती । प्रमाण-सिद्ध वस्तु का संभावना-असंभावना के विचार 
से अपलाप नहीं हो सकता ।!* जो बात अनुभव-सिद्ध हे, जँसे वाद्य 
जगत की सत्ता, उसका तक से खण्डन नहीं किया जा सकता । इसलिए 
शंकर का मत है कि तक को विश्टखल नहीं हो जाना चाहिए । “श्रुति से 
अनुगृहीत तक का ही, अनुभव का अंग होने के कारण, आश्रय लिया 
जाता हैं ।? 5 अभिप्राय यह है कि जो तक अनुभव पर श्राश्नित नहीं है, 
बह शुप्क, सारहौन अथवा श्रप्रतिष्ठित होता है | पंचदरशी कहती है :-- 

स्वानुभून्यनुसारेण तक्यताम्‌ मा कुतक्यतास्‌ 

नीचे पर्थात्‌ अपने अनुभव के अनुसार तक करो, कुतर्क का जाल मत 

फैलाओ। शंकर के मत में निरंकुश तक॑ की अपेक्षा श्रनुमान-सूलक तक 


१ तके न प्रमाण संग्रहीतों न प्रमाणान्तर , ग्रमाणान/मनुग्राहकस्तत्व 
ज्ञानाय कल्पते। वात्स्यायन भाष्य, ( चौखम्बा>० डा० गंगानाथ मा द्वारा 
संपादित ), ४० रेर 

२ प्रमाण प्रवृत्यप्रवृत्ति पू्वकी संभवासंभवाववधार्येते न पुनः संभवा संभव 
पूविके प्रमाण अ्वृत्यप्रवृत्ती । सर्तरेव प्रमाण व्योप्थ उपलब्यमानः कथ॑ 
व्यतिरेकाव्यतिरेकादि विकल्पे नंभवतीत्युच्येतोपलब्धे रेव ? बे० भा० 
२, २, २८ । 

३ श्र्‌ त्यजुग्‌हीत एवं हृ॒यत्र तरकेड्लुभवाज्ञत्वेनाश्रीयते । वे० भा २,१,६ 
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श्रथिक प्रबल है । स्वयं अनुमान पत्यक्ष पर आश्रित है ।' इस पकार प्रत्यक्ष 
था अनुभव वेदांत में अन्यतम प्रमाण है । वेदांत का अत्यक्ष-विषयक मत 
महस्व पूर्ण भी हैं । प्रमाणों में हम केवल इसी का वर्णन करेंगे । सांख्य 
और वेदांत के प्रत्यक्ष-संबंधी विचारों में बहुत समता । 

वेदांती प्रत्यक्ष प्रमाण को 'अपरोच्त” कहना ज्यादा पसंद करते हैं । 
डिसी प्रकार का भो साज्षात्‌ ज्ञान ( ढाहरेक्ट 
एक्सपीरियेंस प्रत्यक्ष या अपरोक्ष ज्ञान है | 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वत्र आवश्यक नहीं है । सांख्य के मत में दस 
इंद्रियां और मन अहंकार का कार्य हैं, यहां उन्हें भौतिक माना 
जाता है । अश्रंतःकरण भी भौतिक है । वेदांती मन, बुद्धि, चित्त 
और अहंकार को अंतःकरण-चतुष्य कहते हैं; संशय, निश्चय, 
स्मरण और ग्रव॑ क्रमशः इनके घमम हैं | एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्विय) के चार क्रियायें करने के कारण यह चार नाम हैं । चारों भूतों का 
कार्य होते हुए भी अंतःकरण में तेजस्‌ तत्व की प्राधानता है । सुघुप्ति के 
अतिरिक्त सब दशाओं में अंतःकरण सक्रिय रहता है | सांख्य की तरह 
बेदांत में भो अंतःकरण की वृत्तियां मानी जाती हैं। पदार्थों के प्रत्यक्ष में 
क्या होता है ? अंतःकरण की वृत्ति, किरण की भाँति, निकल कर पदार्थ 
का आकार धारण कर लेती है । सांख्य के पुरुष की तरह बेदांत की आत्मा 
अपने चैतन्य से बृत्तियों को प्रकाशित कर देती है और तब ज्ञान उत्पन्न 
होता है । 

बेदांत में ज्ञान! का प्रयोग दो अ्रथों में होता है | एक अर्थ में बृत्तियों 
को प्रकाशित करनेवाला 'चेतन-तत्त्व ही जिसे साक्षि-चेतन्य कहते हैं, 
ज्ञान वा ज्ञानस्वरूप है । ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, बल्कि स्वरूप ही 
है। चेतन-तत्त्व ही ज्ञान है । इस प्रकार वेदांत का मत न्याय-वेशेषिक से 


१ प्रत्यक्षपूवकत्वादुनुमानस्य बुद्ददा० उप» भा० १२॥१ 


प्रत्यक्ष या अपरोक्ष 
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भिन्न है | दूसरे अथ में चेतन्य स प्रकाशित बुड्िबृत्ति ही ज्ञान है । * यह 
मत सांख्य के समान हैं ।पहले अ्रथ में ज्ञान नित्य, अखंड ओर निर्विकार 
है; दूसरे अर्थ में ज्ञान परिवर्तित होता रहता हैं । पहले ज्ञान को 'साज्षि- 
ज्ञान' और दूसरे को “वृत्ति-ज्ञान' कहते हैं ।* पाठक इन शब्दों को अच्छी 
तरह याद कर लें । साक्षिज्ञान सुपुप्ति में भी बना रहता हैं; वृत्तिज्ञान दश 
और दृश्य के संयोग का फल हैं | 

वृत्तिज्ञान के अतिरिक्त भी अंतःकरण के परिणाम होते हैं; सुख, दुःख 
आदि ऐसे हो परिणाम हैं । सुख, दुख का ज्ञान भी वृत्तियों द्वारा होता 
है, परंतु उनके ज्ञान में ब्ृत्ति को 'बाहर” नहीं जाना पड़ता । सुख-दुख का 
ज्ञान भो प्रत्यक्ष-ज्ञान है, इसीलिये इंद्विय-अर्थ-संनिकष प्रत्यक्ष के लिये 
आवश्यक नहीं माना गया ! वृत्ति का विष्याकार हो जाना ही प्रत्यक्ष का 
हंतु हैं | वेदंंत का निश्चित सिद्धांत है कि ज्ञान निर्विषयक नहीं होता, 
मिथ्याज्ञान का भी 'विषय' होता है । प्रत्यक्ष! या अपरोक्? ज्ञान में 
ज्ञेय वस्तु को सत्ता ज़रूर होती है, यद्यपि यह आवश्यक त़हीं है कि ज्ञेय 
वस्तु का इंद्वियों से ही प्रहण हो । जीव का अपना स्वयं प्रत्यक्ष होता हैं, 
परंतु इसी कारण “श्रहंप्रत्यय' को इंद्वियों का विषय नहीं कह सकते । 
स्वम्न-दशा में सिफ़ सूच्स शरीर सक्रिय होता है ओर स्थूल शरीर से 
संयोग छूट जाता है । आप पूछ सकते हैं कि, क्या स्वप्न-प्रत्यक्ष में भी 
ज्ञेय वस्तुश्रों की सत्ता होती है ? आपको सुनकर श्राश्चर्य होगा कि वेदांत 
का उत्तर स्वोकारात्मक है| सुषुप्तिदशा में सूदम-शरीर का साथ भी छूट 
जाता हैं ओर कारण-शरीर सात्र रद्द जाता हैं । कारण-शरीर से मतलब 
साक्षी की अज्ञानोपाधि से है। सुघुप्ि-दशा में सूचम शरीर या लिंग- 
शरीर श्रविद्या में लय हो जाता है। साज्षि-चेतन्य का सूच्रम-शरीर से 

* तु० कौ० विवरण--सांख्य वेदांतिनां करणाव्युत्यत्त्या बुद्धिवृत्ति 
ज्ञॉनिम्‌ भाव व्युत्पत्त्या संवेदनमिति परृ० १७४ । 

< हिरियन्ना, पू० रे४४ । 3 बही प्रू० ३४६ । 
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संबद्ध होना ही जीव” की सत्ता का हेतु है। सुघुप्ति-अवस्था में वस्त॒तः 
जीव की, जो कि कर्त्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद्‌ में 
लिखा है कि सब आणी प्रतिदिन सत्‌ ( ब्रह्म ) से संपन्न होते हैं, पर 
इसे जानते नहीं । सुघुप्ति में मनुष्य को, बल्कि हर प्राणी को, बह्मरूपता 
प्राप्त हो जाती है ( समाधिसुषुप्ति मुक्तिष ब्रह्मू्पता )। अन्तःकरण के 
निष्क्रिय हो जाने के कारण सुषुप्ति में किस्तो प्रकार का ज्ञान नहीं होता । 

हम ने कहा कि सुषघुप्ति-अवस्था में सिफ़ श्रज्ञान की उपाधि रह जाती 
है | यहां उपाधि का श्र्थ समझ लेना चाहिए | 
यदि “क! नामक वस्तु ख? नामक वस्तु से 
संसक्त हो कर 'ख! में अपने गुणों का आरोपण कर दे तो 'क' को “ख! 
की उपाधि कहा जायगा ( स्वस्मिन्निव स्वसंसर्गिणि स्वधर्मासंजक 
उपाधि: उपसमीपे स्थिखा स्वीयं रूप मन्यत्रादधातीत्युपाधिः ) । 
आकाश व्यापक है, परंतु घट में जो आकाश है वह परिच्छित्न है । 
शास्त्रीय भाषा में हम कहते हैं कि घट की उपाधि से श्राकाश परिच्छिन्ञ 
हो जाता है । घटाकाश, मठाकाश आदि उपाधि-सहित आकाश की 
संज्ञाएं हैं । इसी प्रकार अविद्या या माया की उपाधि से वेदांत का “बह्म 
“जीव” बन जाता है। 

ऊपर कहा गया है कि वेदांत के मत में स्वप्न के ज्ञय-पदार्थो की भी 
सत्ता होती है । यह सत्ता किस प्रकार की है, यह आगे बतलाया 
जायगा । अम के पदार्थ की भी सत्ता होती है | शुक्ति में जो रजत दिख- 
लाई देती है, रज्जु में जो सर्प दींखता है, उनका भी श्रस्तित्व होता है। 
ज्ञान बिना विषय के नहों होता, इस सिद्धांत को अ्रच्छी तरह याद 
रखना चाहिए । 

नेयायिकों और बौद्धों की दी हुई सत्पदार्थ की परिभाषा हम देख 
चुके हैं। वेदांतियों ने भी सत्‌ की अलग 
परिभाषा की है। जिसकी सत्ता हो उसे 


उपाधि का अर्थ 


अनिवर्चनीय-ख्याति 


झ्श्र दुर्शनशासत्र का इतिहास 


सत्पदार्थ नहों कहते ।” सत्पदार्थ उसे कहते हैं जिसका तीनों कार्लों में 
“बाघ! न हो । तीनों कालों में स्थिर रहनेवाली वस्तु 'सत' है । जिसकी 
कभी, तीनों कालों में प्रतीति न हो वह 'अ्रसत! है। वेदांतियों के मत में 
केवल अद्य ही सत्पदार्थ है। खपुष्प और बंध्यापुन्न असत्पदार्थों के उदा- 
हरण हैं । 

शुक्ति में जो रजत प्रतीत द्वोती है वह न सत्‌ है, न श्रसत्‌। शुक्ति- 
रजत को शत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि बाद को शुक्तिका-ज्ञान से उसका 
बाघ! हो जाता है; उसे असत्‌ भी नहीं कह सकते क्योंकि उसकी 
प्रतीति होती है । सत्ज्याति ( रामानुज की ) और असत्ख्याति ( शून्य- 
वादी की ) दोनों ही अ्रम की ठीक व्याख्याएं नहीं हैं । अख्याति, अन्यथा- 
ख्याति और विपरीतख्याति भी सदोष हैं । वेदांत के मत में अम की 
व्यास्या अनिवचनीय-स्याति से ठीक-डीक हो सकती है। भ्रम में जो 
पदार्थ दीखता है वह “झनिवचनीय' हे । 

अनिर्देचनीय एक पारिभाषिक शब्द हैं; पाठकों को इसका अ्रथ ढीक- 
ठीक समझ लेना चाहिए । ल्लोक में अनिरवेचनीय का अर्थ अवशणुनीय 
सममा जाता है; इसीलिए अक्सर आत्मा या ब्रह्म को अ्रनिवचनीय कह 
दिया जाता है। वास्तव में ब्रह्म अनिर्वंचनीय नहीं है । जो चीज सत्‌ भी 
न कही जा सके और असव्‌ भी न कही जा सके उसे अनिवंचनीय कहते 
हैं। अनिवंचनीय का अथ है 'सदसदू-विज्क्षण” (सत्‌ भर असत्‌ 
से भिन्न )। ब्रह्म तो सत्‌ है, अनिवंचनीय नहीं । वेदांती ज्ञोग 
माया या श्रविद्या को अनिवंचनीय कहते हैं । माया या अज्ञान का चर्णन 
न सत्‌ कहकर दो सकता हैं, न असत्‌ कहकर; सत्त्व और असतक्त्व से वह 
अनिवंचनोय है । आ्ञांत ज्ञान में जो पदार्थ दीखता है वह भी अनिर्वचनीय 
हे भ्र्थातु अनिवंचनीय अविद्या, माया या अज्ञान का कार्य है। इसी 
भ्रकार स्वप्त के पदार्थ भी अनिर्वाच्य हैं | यही नहीं जाग्रतावस्था के 


१ न श्रकाश मानता मात्र सवम्‌ू-भामती । 
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पदार्थ भी मांयांसय हैं, अनिवेचनीय हैं । यही वेदांत का मायावाद है। 
पाठक याद रक्खें, वेदांत यह नहीं कहता कि जगत्‌ है ही नहों अथवा 
जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है। यदि ऐसा होता तो जगत्‌ अनिर्वच- 
नीय न हो कर असत्‌ होता, जैसा कि माध्यमिक का मत बतलाया जाता 
है । जगत्‌ सिथ्या है, शून्य नहीं; अनिरवंचनीय है, असत्‌ नहीं | शून्यत्व 
ओर मिथ्यात्व में भेद है इसलिये शुन्यवाद और अनिवंचनीयवाद भी 
भिन्न-भिन्न हैं । 
वेदांत का कारणता-संबंधी सिद्धांत 'विवत्तवाद' कहलाता है | हम 
देख चुके हैं कि नेयायिक का असत्कार्यवाद और 
सांख्य का सत्कार्यवाद दोनों कढिनाई में डाल 
देते हैं, दोनों सदोष हैं । इसलिये वेदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहले 
कार्य को न तो नेयायिकों की तरह असत्‌ मानना चाहिए, न सांख्यों 
की तरह सत्‌ | कार्य वास्तव में अनिवेचनीय होता है। सत्‌ कारण से 
अनिवेचनीय कार्य उत्पन्न होता है। अनिर्वंचनीय कार्य का पारिभाषिक नाम 
“विवत्त! है | परिणामवाद (जो कि सांख्य का सिद्धांत है) और विवत्तवाद 
में क्या भेद हे इसे वेदांत परिभाषा इस अकार बतलातो हे, 
परिणामों नामोपादान सम सत्ताक कार्यापत्तिः | 
विवत्ता नामोपादान विषम सत्ताक कार्यापत्तिः ।' 
अ्र्थात्‌---उपादान कारण का सदश कार्य परिणाम कहलाता है और 
विषम कार्य विवत्ते । यह साइश्य और विषमता सत्ता की श्रेणी या प्रकार 
में होती है । दही दूध का परिणाम है और सप्प॑ रस्सी का विवत्त ! दहो 
ओर दूध की सत्ता एक प्रकार की है, सर्प ओर रस्सी की दो प्रकार की। 
सर्प की सत्ता सिफ्रे कल्पना में है; देश ओर काल में नहीं । 


विवत्त वाद 





१) पृष्ठ १४१ वेदांतसार में लिखा हैः-- 
सतच्त्वतोषन्यथ। प्रथा विकार इत्युदीरितः 
अतच्त्वतोथन्यथा प्रथा विवत्त इत्युदीरितः । 
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बअह्य की सत्ता 'पारमार्थिक' या तात्तिक सत्ता है; इस सत्ता का कभी 
“बाघ! नहीं होता । स्वप्न के पदार्थी की 'प्राति- 
भासिक' सत्ता हैं; शुक्ति में दीखनेवाली रजत 
की सत्ता भी ऐसी ही हैं। 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्थ सब देखने- 
वालों के क्षिये एक-से नहीं होते, उन्हें लेकर व्यवह्दार नहीं किया जा 
सकता । जगद्‌ के कुर्सा, मेज़, इृक्त आदि पदाथों की व्यावहारिक! सत्ता 
है जो सब देखनेवालों के लिये एक-सो है । स्वप्न और अ्रम के पदार्थों का 
बाघ या नाश जाप्रतावस्था या ढीक व्यावहारिक ज्ञान से हो जाता है। 
जाग्रतावस्था के पदार्थ भी, जिनकी व्यावहारिक सत्ता है, तत््वशान होने 
पर नष्ट हो जाते हैं | वास्तविक ज्ञानी के लिये ब्रह्म के अतिरिक्त कोई 
सथध्पदार्थ नहों है । जैस जागे हुये के ह्विये स्वप्न के पदार्थ कूठे हो जाते 
हैं, वेसे ही ज्ञानी के लिये जगत्‌ मिथ्या हो जाता है | अब पाठक “विवर्त्त! 
का अर्थ समर गये होंगे । सर्प रस्सी का विवत्त हे क्योंकि उसकी सत्ता 
रस्सी से भिन्न प्रकार की हँ--रस्सी की व्यावहारिक सत्ता है और सर्प की 
प्रातिभासिक । इसी प्रकार जगत्‌ बह्म का विवत्त है, ब्रह्म की पारसार्थिक 
सत्ता हैं और जगव॒ की व्यावहारिक । 

प्रत्यक्ष आदि प्रसाणों से व्यावहारिक सत्तावाले जगत के पदार्थों का 
ज्ञान हो सकता है; ब्रह्म के ज्ञान के लिए श्रुति ही एक मात्र 
अवलंबन है। उपनिषदों में जो परा और अपरा विद्याओं का भेद 
क्रिया गया है, वह शंकर को स्वीकार है ! भश्रपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव और जड़ पदार्थ बहुत से हैं, संसार में भेद है । इसके 
बिना व्यवहार नहों चल सकता, इसलिए इसे व्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं। सब जीवों की एकता और विश्व-तत्त्व के ऐक्य का 
ज्ञान परा विद्या है। क्‍योंकि उपनिषद्‌ इस ज्ञान को शिक्षा देते हैं, इस- 
लिए उपनिषदों की भी 'परा विद्या संज्ञा है। परा विद्या वह है जिससे 
बढ का ज्ञान हो (श्रथ परा यथा तदद्रमबिगम्यते )। इस प्रकार 


तीन प्रकार की सत्ताएं 


अद्वेत वेदांत स्श्र 
पारमार्थिक ज्ञान' और “व्यावहारिक ज्ञान! में भेद है। अ्रद्वत दर्शन में 
इस भेद का महत्वपूर्ण स्थान है | तर्काश्रतिष्ठानातू--सूत्र की व्याख्या में 
शंकराचार्य कहते हैं कि एक तार्किक की युक्तियों का दूसरा ताकिक खंडन 
कर डालता है। संसार के तीनों कालों के तार्किकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके | इसलिए तक 
अप्रतिष्ठित है। श्रुति और तक में विरोध होने पर तक को त्याग देना 
चाहिए । 
श्रति कद्ठती है कि विश्व में एक हो चेतन तत्व है जिसको जानने से 
सब कुछ जाना जाता है। यह तस्‍्त्व सत, चित्‌ और आनंद स्वरूप है । 
परंतु हमारा व्यावहारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका क्‍या 
कारण है ? शंकर का उत्तर है कि इसका कारण “अध्यास! या मिथ्या- 
ज्ञान है। 
जो जैसा न हो उसे वेसा जानना” यह अध्यास का लक्षण है । एक 
चस्तु में दूसरी वस्तु के गुणों का आरोप और 
प्रतीति अध्यास है । रज्जु में सपे का दीखना, 
शुक्ति में रजत की प्रतीति, रेते में जल का अनुभव यह सब अरध्यास के 
उदाहरण हैं । अ्रध्यास का अर्थ हे मिथ्याज्ञान ( एतावता मिथ्या ज्ञान- 
मित्युक्त भवति--भामती) । श्री शंकराचार्य ने श्रध्यास का लक्षण “स्मृति 
रूपः परत्र प्वंदशवभास:” किया है । स्खति ज्ञान में ज्ञान का विषय उप- 
स्थित नहीं होता, इसी प्रकार मिथ्याज्ञान का विषय भी सद्रप से वर्तमान 
नहीं होता । स्वप्न-ज्ञान भी भ्ध्यास-रूप है। यथाथे ज्ञान में ज्ञान का 
विषय जैसा जाना जाता है बैसा उपस्थिति होता है । आत्मा में जो 
परिच्छित्र॒ता, अनेकता और दुःख की प्रतीति होती है, उसका कारण 
अ्रध्यास है। अज्ञानवश हम आत्मा में अनास्मा के गुणों का आरोप 
कर डालते हैं और अनात्मा में आत्मा के । हम आत्मा को खुखी, दुःखी, 


अध्यास 


१ चेदांत भाष्य भूमिका .. 
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कृश और स्थूल कहते हैं तथा देह को चेतन । यह जड़ और चेतन का 
परस्पराध्यास है। प्रश्न यह है कि इस प्रकार का अध्यास कब और केसे 
संभव हो सका। पहले प्रश्न के उत्तर में शंकर का कथन है कि यह 
अध्यास अनादि और नेसर्गिक है ( स्वाभाविको5नादिरयं ज्यवहारः--- 
वाचस्पति )। दूसरा श्रश्न यह है--आत्मा में अनात्मा का अध्यास 
संभव केसे हे ? शंकर के शब्दों में, 

कर्थ पुनः प्रत्यगास्मन्यविषयेध्ष्यासो विपयतदर्माणाम्‌ । सवाहि 
पुरो5वस्थिते विषये विषयान्तरमध्यस्यति, युष्मत्प्रत्ययापेतस्थ च प्रत्य- 
गाव्मनो5विषयत्व ब्रदीषि । 

उच्यते, न तावदयनेकान्तेनाविषय:, अस्मतृप्रत्यय विपयत्वात्‌, अप- 
रोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्मप्रसिद्धें: । * 

प्रश्न-कर्ता कहता है कि आत्मा सें विषय का, जड़ जगत्‌ का, अ्रध्यास 
केसे होता है, यह समर में नहों आता । जो वस्तु सामने द्वोती हैं उसी में 
दूसरी वस्तु का अश्रष्यास किया जा सकता हैं, रस्सी के सम्मुख होने पर 
ही उससें सपे का भूस हो सकता है; आपके कथनानुसार ता श्ात्मा 
विषय नहीं हैं, प्रसाणों से शुय नहीं है, फिर उसमें जड़ जगत्‌ और उसके 
घर्मो का अध्यास केस संभव है ? 

उत्तर में शंकराचार्य कहते हैं कि आत्मा ज्ञान का विषय हो 
न हो, ऐस! नहों है | यह डीक है कि आत्मा अन्य विषयों की तरह 
नहीं हुतनी जाती, परंतु वह अस्मम्रत्यय का विपय है । में हूं! इस 
ज्ञान में आव्म-प्रतीति होती है। चेतन्यमय आत्मा का अपरोक्ष ज्ञान 
भीह्दे। 

यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न मानें तो उसके प्रथित (प्रसिद्ध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगत्‌ भी प्रथित न हो सकेगा और सब कुछ अंध या 
अप्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति )। जगत्‌ जड़ है, वह रवतः-प्रकाशित 


.. ५ वही भूमिका । 
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नहीं है, यदि आत्मा को भो स्वतः-प्रकाशित न मानें तो जगत्‌ में कहीं 
भी अकाश न मिल सकेगा । 


पाठक देखेंगे कि शंकराचार्य की इन पंक्तियों में आव्म-सत्ता की सिद्धि 
के लिए एक विशेष प्रकार की युक्ति का प्रयोग किया गया है। मीमांसकों 
से शाख्रार्थ करते समय वेदांती लेखक कह देते हैं कि शआात्मा श्रति के 
ब्रिना झ्षेय नहीं है। इसका श्रभिप्राय यही समझना चाहिए कि आत्मा 
का स्वरूप श्रति की सहायता ब्रिना प्रत्यक्षादि प्रमाणों से नहीं जाना जा 
सकता । परंतु आत्मा को सत्ता सिद्धु करने के लिए श्रुति की अपेक्ता 
नहीं है; आत्मसत्ता की सिद्धि शब्द प्रमाण पर निभेर नहीं है। फिर 
क्या आत्म-सिद्धि के लिए किसी और प्रमाण से काम लेना पड़ेगा ? 
बढ़ांत का उत्तर है, नहीं। आत्मा स्वयं-सिद्ध है, वह किसी प्रमाण की 
अपन्ता नहीं करती । 


आत्मा की स्वयं-सिद्धता 


जैन-दर्शन, न्‍्याय-वेशेषिक, सांख्य-योग और मौमांसा में भी आत्म- 
सत्ता को अनुमान द्वारा सिद्ध करने की चेष्टा की गई हैं । आत्मा को 
शरीर, इंद्रियों और मन से भिन्न भी सिद्धू किया गया है। परंतु वेदांत 
आत्म-सत्ता की सिद्धि में अनुमान का प्रयोग नहीं करता । जिस अनुमान 
से आप आज आत्मा को सिद्धू करना चाहते हैं उसमें कल कोई आपसे 
बढ़ा ताकिंक दोष निकाल सकता है। ईश्वर के अनुमान में संसार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हो सका | इसलिए वेदांत-दशंन 
अपने चरम तस्व आत्मा की सिद्धि के लिए अ्रनुमान प्रमाण पर निभंर 
नहीं रहना चाहता ) 

परंतु किसी न किसी प्रकार की युक्ति तो देनी हो पढ़ेगी । इस युक्ति 
का निर्देश हम ऊपर कर चुके हैं। संसार के सारे विचारक एक बात पर 
एक मत हैं, वह यह कि हमें किसी न किसो प्रकार का अनुभव अवश्य 
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होता हैं। जीवन अनुभूतिमय है; रूप, रस, गन्ध, स्पशै, सुख, दुःख 
आ्रादि का अनुभव, अपनी चेतना का अजुमव, यह जीवन की साधारण 
घटनाएं हैं | इस घटना के इढ़ श्राधार ( नींव ) पर खड़ द्वोकर दमें दाश- 
निक प्रक्रिया का आरंभ करना चाहिए। वेदांत का कथन हैं कि किसी 
प्रकार का भो अनुभव या अनुभूति चैतन्य-तत्त्त के बिना नहों हो सकतो। 
यदि ज्ञेय की तरह ज्ञाता भी जड़ है, तो ज्ञान या चैतन्य की किरण 
कहां से फूट पड़ती है ? विश्व-श्रह्मांड से अनुभव-कर्त्ता को निकाल दीजिए 
श्रौर आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं हैं, शान नहीं है, ऐक्य नहीं 
है, भेद्‌ नहीं है । चेतन-तस्व के बिना विश्व नेश्नह्दीन हो जायगा (प्राप्त 
मान्ध्यमशेषस्थ जगतः---वाचस्पति) । इसलिए यदि आप चाहते हैं कि 
आपका प्रमाण-प्रमेय व्यवहार चलता रहे, आपके तक साथंक हाँ, तो 
श्रापको आत्मतत्व की स्वयं-सिद्धता को स्वीकार कर लेना चाहिए । 
आत्मा को माने बिना किसी श्कार का अनुभव संभव नहीं हो सकता, 
इसलिए आत्मा को सत्ता अनुभव या अनुभूति (एक्सपीरियंस) की सता 
में ओतप्रोत हैं । आत्मा ब्यापक हैं ओर अनुभव व्याप्य; व्यापक के बिना 
ज्याप्य नह्टों रह सकता । अग्नि के बिना धूम की सत्ता संभव नहीं हैं, 
यह तकशास्त्र का साधारण नियम है। श्लनी शंकराचार्य स्तिखते हैं :--- 

आस्मत्वाश्ास्मनो निराकरणशंकानुपपत्ति: । नश्यात्मा$आंतुकः 
कस्यचित्‌, स्वयं सिदधत्वाव्‌ । नश्ञाव्मास्मनः प्रमाणमपेक्षय सिध्यति। 
तसय हि भ्त्यक्षादीनि प्रमाणाश्यन्याप्रसिदप्रमेयसिद्धुय डपादीयंते (««« 
आाप्मातु प्रमायादि स्यवद्दाराश्रयरवात्यागेव प्रसाणादि ध्यवद्दारात्‌ सिध्यति। 
न चहशस्थ निराकरणं संभवति । धागंतुकं द्वि वस्तु निराक्रियते न स्व- 
रूपम्‌ । य एवं हि निराकत्तां तदृव तस्य स्वरूपम्‌ । न झग्नेरौष्ण्यमग्निना 
निराक्रियत । (वेदांत भाष्य, २(३।७) 

इस महत्त्वपूर्ण वाक्य-समृह को हमने उसके सौन्दर्य और स्पष्टता के 
के कारण विस्तार से उद्धत किया है | इसका अर्थ यही है कि 'आ्रात्मा 
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होने के कारण ही आरसा का निराकरण संभव नहीं है । आत्मा बाहर की 
चीज़ नहीं है, वह स्वयं-सिद्ध है । आत्मा आत्मा के प्रमा्ों से सिद्ध नहीं 
ता क्योंकि पत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग आत्मा अपने से भिन्न पदाथों 
को सिद्धि में करता है। आत्मा तो प्रमाणादि व्यवहार का आश्रय हैं, 
और प्रमाणों के व्यवहार से पहले ही सिद्ध है | झागन्तुक ( भाई हुईं, 
वाह्य ) वस्तु का ही निराकरण होता है न कि अपने रूप का । यह भ्राव्मा 
तो निराकरण करनेवाले का ही अपना स्वरूप हैं । अ्रश्मि अ्रपनी उध्णता 
का निराकरण केस कर सकती है ?! 

आगे आचार्य कहते हैं कि आत्मा 'स्वेदा-वर्समान-स्वभाव' हैं, 
उसका कभी अन्यथा-भाव नहीं होता । पहले सूत्र की व्याख्या में ब्रह्म को 
सिद्धि भी इसी प्रकार की गईं हैं । सब को आत्मा होने के कारण ब्रह्म का 
अस्तिल प्रसिद्ध ही है (सर्वस्यात्मस्वाच्च ब्रद्मास्तित्वपसिद्धिः--।१।१) । 
आस्मा ही बहा है। इस प्रकार वेदांत के विश्व-तत्त्व की सत्ता स्वयं-सिद्ध 
हैं । जो आत्मा और परमात्मा में भेद मानते हैं वे अह्म या ईश्वर की सत्ता 
त्रिकाल में भी सिद्ध नहीं कर सकते । 

यह विषय बहुत द्वी महस्वपूर्ण है। आस्मा की सिद्धि के लिए 
वेदांत ने जो युक्ति दी है वह दर्शनशासत्र का अन्तिम तक है । जर्मनी 
के प्रसिद्ध दार्शनिक कॉय्ट मे शंकर के ग्यारह सौ वर्ष बाद इसो तक 
से 'हँगो!” या अनुभव-कैसरत् (यूनिटी आओँव ऐपसेंशान) की सिद्धि की है। 
केवल इस युक्ति के आविष्कार के कारण ही कॉय्ट का स्थान योरुप 
के धुर्थर दौशैनिर्कों में है। कॉयट की युक्ति टर्सेड्रेयटक् थुक्ति 
कही - जाती है। शंकर ने इस युक्ति का प्रयोग कई जगह किया हैं, 
यद्यपि उसे कोई विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के शनुयायी 
भी इस युक्ति के महस्व को भली प्रकार समझते थे। सुरेश्वराचार्य 


कहते हैं; 
बतोराद्ि:प्रमाणानां स॒ कर्थ ते: प्रसिध्यति 
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अर्थात्‌ जिससे प्रमाणों की सिद्धि होती है वह प्रमाणों से केसे सिद्ध 
होगा ? प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यर्थ है। याज्ञवर्कय ने कहा 
था--विज्ञातारमरे केन विजानीयरसू, जो सब को जाननेवाला है 
डसे किस प्रकार जाना जा सकता है। सूर्य के लिये प्रकाश को 
आवश्यकता नहीं है। प्रमाणों के प्रकाशक आत्मा को प्रमाण प्रकाशित 
नहीं कर सकते । 

श्रात्मा की स्वयं-सिद्धता वेदांत की भारतीय दुशन को सब से बढ़ी 
देन दे । भारत के छिसी दूसर दर्शन ने इस महत्त्वपूर्ण विषय पर जोर 
नहीं दिया । जहां तार्किक-शिरोमणि नेयायिक श्रनुमान के भरोसे बैठे रहे, 
वहां वेदांतियों न॑ विश्व-तत्त्व को आ्रात्म-तत्त सं एक बताकर स्वतःसिद्धे 
कथन कर डाला । 

आत्मा की सत्ता तो स्वयं-सिद्ध है परंतु आ्रास्मा का विशेष ज्ञान श्रुति 
पर निरभेर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत है । 
डनके श्रनुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 
अनुमान द्वारा पकढ़ने की कोशिश की हैं। श्रात्मा सत्‌ और चित हें, 
यह तो श्रात्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता है; आत्मा आनंद 
स्वरूप भी है, यह श्रुति और अजुमान के बल पर सिद्ध किया गया है | 
संक्षेप शारोरक के लेखक श्री सर्वेज्ञा्म मुनि ने आत्मा की आनन्द-रूपता 
सिद्ध करने को दो युक्तियां दी हैं । 

आत्मा सुखस्वरूप इस लिये है कि उसका भ्रौर सुख का लक्षण 
एक ही है; सुख्र का लक्षण आत्मा में घटता है। “जो वस्तु अपनी 
सत्ता से ही परार्थता को छोड़ देती है उसे सुख कहते हैं ।” सब 
पदार्थों को कामना सुख के लिये की जाती है परंत सुख की कामना 
किसी अन्य वस्सु के लिये नहीं होती, स्वयं सुख के लिए हो होती 
है । इसलिए सुख बह है जो परार्थ या दूसरे के लिये नहीं है। सुख का 
यह लक्षण आत्मा में भी वर्तमान है, इसलिए आत्मा सुख-स्वरूप है। 


आत्मा का स्वरूप 
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सब चीजें आत्मा के लिये हैं, आसर्मा किसी के लिये नहीं हे (संक्षेप 
शारीरक, १।२४ )। 
सुख का दूसरा लक्षण यह है कि उसमें उपाधि-हीन प्रेम होता है; 
अन्य वस्तुओं का प्रेम शपाधिक है। श्रात्मा में भी उपाधि-शुल्य प्रेम 
होता है | याज्षवलक्य कहते हैं कि आत्मा के लिये ही सब वस्तुएं, पिता 
पुत्र, भायां, घन आदि, प्रिय होते हैं । इस युक्ति से भी आत्मा आनन्द- 
स्वरूप है । ( १३२९ )। 
श्री सुरश्वराचाय ने आत्मा की आनंदमयता या दुःख-शून्यता सिद्ध 
करने के लिये दूसरी युक्ति दी है । वे कहते हैं :-- 
दुःखी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दुःखिनों भवेत्‌ । 
दु/खिनः साक्षिता5्युक्ता साक्षिणो दु:ःखिता तथा। 
नर्तेस्थाद्‌ विक्रियां दुःखी साक्षिता का विकारिण: । 
घोविक्रिया सहस्नाणां साच्यतो5हमविक्रियः । 
( नेप्कस्यसिद्धि, २। ७६, ७७ ) 
यदि श्रात्मा को दुःखी माना जाय तो दुःखी होने का, श्रथवा 'में 
दुःखी हैँ” इसका, साक्षी कौन होगा ? जो दुःखी है वह साक्षी ( वष्टा ) 
नहीं हो सकता और साक्की को दुःखी मानना ठोक नहीं | बिना विकार 
के श्रात्मा दुःखी नहों हो सकता, और यदि श्रात्मा विकारी है तो वह 
साञ्षी नहीं हो सकता | बुद्धि के हजारों विकारों का में साक्षी हू इसलिये 
में विकार-हीन हूँ, यह सिद्धांत सांख्य के अनुकूल ही है । 
यदि वास्तव में श्रास्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्तस्वभाव है तो उसमें 
अनित्यता, अशुद्धि, अल्पज्ञता और बंधन का दशन झुंठा होना चाहिए । 
अध्यास के सद्भाव में यही युक्ति है । यही नहीं अ्रनुभव भी अध्यास की 
विद्यमानता की गवाही देता है | उपनिषद्‌ ऋषियों के अनुभव का शब्द- 
मय वर्णन मात्र हैं| ऋषियों या आप्तों के अनुभवों का कोई भी साधक 
अपने जीवन में साक्षाव कर सकता है। वेदांत की दृष्टि में सब प्रमाणों 
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की अपेक्षा अपना अनुभव अ्रधिक विश्वसनीय है | अद्यज्ञान तभी सार्थक 
है जब वद अपने साथ विश्व-तत्तत की एकता का व्यावहारिक अनुभव 
ज्ञाए । वास्तविक ज्ञान जीवन को अमावित करता दे; वद्द साधारण ब्यक्ति 
को गीता का स्थितप्रश्ञ या जीवन्मुक्त बना देता है । 
अध्यास के लिये यह आवश्यक नहों है कि अध्यास के अधिष्ठान 
( शुक्ति ) और अध्यस्त पदार्थ ( रजत ) में समता या सादश्य ही हो । 
आत्मा में मनुष्यत्व, पशुत्व, ब्राह्ण॒त्व आदि का अध्यास होता है, परंतु 
आत्मा और मजुष्यत्व, पशुत्व, या आह्मणत्त्त में कोई साइश्य नहीं है । 
इसी प्रकार विषय दोष या करण दोष € इंड्रियादि का दोष ) भी अप- 
ज्षित नहीं है | अध्यस्त वस्तु का पूर्व संस्कार भी ज़रूरी नहीं है। " 
अध्यास का पुष्कल कारण अज्ञान है; अज्ञान की सत्ता भ्रध्यास को जन्म 
देने को यथेष्ट है। अज्ञान, श्रविद्या या माया यही अध्यास का बीज है | 
यदि एक निर्गुण, निरंजन, निर्विकार अह्य ही वास्तविक तत्त्व है तो 
यह जगत्‌ कहां से थआाया ? एक से अनेक की 
, उत्पत्ति कैसे हुई? भेद-शून्य से भेदों की सृष्टि 
केसे हुई? पव॑त, नदी, बष्ठ, तरह-तरह के जीवित प्राणी एक निर्विशेष 
तस्व में से केसे निकल पढ़े ? एक भर अ्रनेक में क्या संबंध है ? सानव- 
जाति एक है श्र ममुध्य अनेक; इन अनेक मनुष्यों में जो मसमुष्यत्व को 
एकता है उसका क्या स्वरूप है? यह दशनशाद्धा को प्रथम भर अंतिम 
समस्‍या है; मस्तिष्क को उत्षकन में डाकनेवाली यद्द प्रभुंख पदेखी है। 
ने एकता से इनकार .करते यवेता है न अनेकता से, और दोर्थों में संबंध 
सोचना असंभव मालूम-पढ़ता दै। हज़ारों प्राणियों, में एक-सी प्रवृत्तियां ' 
पाई जाती हैं | ज़ोव-विज्ञान बतलाता है कि प्राणियों की असंख्य जातियों 
के अलंख्य व्यक्तियों में एक हो जीवन-धारा प्रवाहित हो रही है | जातियों 
के भेद तात्विक नहीं हैं; एक जाति दूसरी जाति में परिवर्तित ह्वो जाती 


साया 
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है। प्राखि-वर्गों का यह जाति-परिवत्तन ही विकास है | मछुद्यी और 
बंदर धीरे-धीरे मनुष्य बन जाते हैं। हमारा प्रश्न यह था कि प्राणियों के 
भेदों में व्यापक जीवन की यह एकता क्या है, उसे कैसे समझा जा 
सकता है 

कविता लिखकर कवि निश्चल नहों बेढ सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को सुनानो ही पढ़ेगी। आलोचकों को भिड़कियां सहकर भी 
साहित्य-कार साहित्य-रचना से बाज़ नहीं श्रा सकता । जेल जाकर भी 
गेलिलिशो को यह घोषणा करनी ही पड़ी कि पृथ्वी सूर्यमंडल के चारों 
ओर घूमती है । हम अपने सत्य और सोंदर्य के अनुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते । हमें विधाता ने ही परमुखाऐशी बनाया है। समाज के बिना 
हम जीवित नहीं रह सकते । एकांत-वास का आनंद मनुष्य के लिये नहीं 
है । योगी भी किसी से योग चाहता है। हम पूछते हैं कि हम में एक- 
दूसरे में प्रवेश करने की इतनो प्रबल उत्कंठा क्यों है ? कौन शक्ति हमें 
एकता के सूत्र में बाँधे हुये हैं ? और हम में भेद क्‍यों है, हम संघर्ष 
और घणा-द्वष में क्यों फँसते हैं, यद्द भी विचारणीय विषय है। 

बेदांत का उत्तर है कि जगत्‌ के दो कारण हैं; एक तात्विक और 
दूसरा अतात्विक या अनिवंचनीय | अभेद का कारण हम में अहम की 
उपस्थिति है भौर भेद का कारण हमारो अविद्या है (| एक शरद्ष की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है। माम-रूप के योग से एक अनेक हो जाता 
है । अढ्य जयत्‌ का विवत्तकारण है और विश्व के विवत्तों का कारण 
अविद्या या माया है। सांख्य की प्रकृति के समान माया जगत्‌ का उपा- 
दान कारण है। जगत्‌ माया का परिणाम है और अहम का विवरत्त । कुछ 
विद्वान्‌ यों भी कह्दते हैं कि माया-सचिव (माया-युक्त) अह्म ही जगत्‌ का 
कारण है | सृजन बात यद्द है कि साया की उपस्थिति के कारण निर्गण 
और अखंड ब्रह्म नामरूपात्मक जगत्‌ के रूप में परिवर्तित प्रतीत होने 
लगता है । 
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माया या अविद्या मेरी या आपकी चौज़ नहीं है; वह साव॑जनिक 
और सावभौम है; वह ब्रह्म की चीज़ है। साया को मैंने या आपने नहीं 
बुलाया, वह श्रनादि है और स्वाभाविक है। आप में और सुमूमें भेद 
डालनेवाली यह माया कब और कहां से आई, यह कोई नहीं बता 
सकता । आपको पाठक भर मुम्ते लेखक किसने बनाया, कोई नहीं कह 
सकता | ख्री, पुरुष, बालक, वृद्ध, इंट और पत्थर का भेद माया कौ 
सृष्टि है। यह माया न सत्‌ है न असत्‌, यह अनिवचनीय है । माया का 
कार्य जगत्‌ भी अ्रनिर्वंचनीय है । सर राधाक्ृष्णन्‌ कहते हैं कि माया वेदां- 
तियों की “ब्रह्म और जगत्‌ में संबंध बता सकने की अशक्ति या श्रत्तमता? 
का नास है । क्रिश्चियन लेखक अकंहाट कहता है कि रहस्यवादी की 
एकता की अनुभूति उसे भेदों को 'माया? कहने को बाध्य करतो है ।" 
जो अनादि और भावरूप (पाज़िटिव) है, जे ज्ञान से नष्ट हो जाती 
है, जा सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण है, वह अज्ञान है, चह माया है। 
“मावरूप! का अर्थ यही है कि माया “अभावरूप” नहों है, उसको सत्ता है 
(श्रभावविलक्षणत्व मात्र' विवाक्षतम्‌ ) । 
माया या ज्ञान में दो शक्तियां हैं, एक आवरण-शक्ति और दूसरी 
विशेष-शक्ति | अपनी पहली शक्ति के कारण माया आत्मा के वास्तविक 
स्वरूप को ढक लेती है; अपनी दूसरी शक्ति के बल पर वह जगत्‌ के 
पदार्थों की सृष्टि करती है। श्री स्वेज्षमुनि कहते हैं, 
श्रच्छाद्र विक्षिपति संस्फुरदात्मरूपम्‌ 
जीवेश्वरत्व जगदाकृतिमिर्पेव | 
अज्ञान मावरण विश्रमशक्तियोगात्‌ 
आत्मत्वमात्र विषयाश्रयता बलेन ॥ सं० शारीरक १॥२० | 


अर्थात्‌ आत्म-विषयक और आत्माश्रयी अज्ञान आत्मा के थ्योतिर्मय 
रूप को ढक कर अपनी विभूमशक्ति से आच्त्म-तत्त्त को जीव, ईश्वर भर 


. १ चेदांत और मा्डर्न थाट, छू० १०६ 
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जगत्‌ की आक्ृतियों में विक्तिप्त कर देता है। सवज्ञम॒नि के गुरु सुरेश्वरा- 
चार्य भी अज्ञान शब्द का प्रयोग करना पसंद करते हैं । 
थोड़ी देर के लिये हम भी अज्ञान! शब्द का प्रयोग करेंगे। अज्ञान 
अज्ञान का आश्रय... अनादि और भावरूप है, यह ऊपर कहा जा 
और विषय चुका है | प्रश्न यह है कि (१) अज्ञान रहता 
कहां है, अ्रज्ञान का आश्रय क्‍या है; और (२) अज्ञान किसका है, 
क्रज्ञान का विषय क्या है। अज्ञान ब्रह्म का है, या अह्य-विषयक है 
इस विषय में आयः मतेक्य है। वाचस्पति के मत में अज्ञान का 
आश्रय जीव है; सुरेश्वर, स्वेज्षमुनि और भ्रकाशात्मन्‌ को सम्मति 
में अज्ञान का आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म हे ( आश्रयत्व 
विषयत्वभागिनी, निर्विभाग चितिरेव केवज्ञा--सर्वज्ञमुनि )। संक्षेप- 
शारीरक में बाचस्पति के मत का खण्डन किया गया है ! सर्वज्ममुनि 
कहते हैं, 
पूर्व सिदु_ तमसोहि पश्चिमों 
नाञ्रयो भवति, नापि गोचर: !9३१६ । 
अज्ञान जीव से पहले की वस्तु है और जीव का कारण हैं; अज्ञान 
पूव॑-सिद्धू है, जीव बाद को आता है । इसलिए जोव भ्रज्ञान का न भ्राश्रय 
हो सकता है, न विषय । इसी प्रकार जड़-तस्व भी अज्ञान का श्राश्रय 
नहीं हो सकता, क्‍योंकि जड़ जगत्‌ भी, जीव की तरह अज्ञान से उत्पन्न 
होता है। कार्य अपने कारण का आ्रश्रय या विषय कभी नहीं बन 
सकता । 
वाचस्पति के अनुयायियों का उत्तर है कि यह प्रश्न करना कि "जीव 
पहले या अज्ञान” व्यर्थ है, बीज और अंकुर की तरह उनका संबंध अनादि 
है । पहले अविद्या थी जिससे जोव उत्पन्न हुआ, यह कथन भूमाव्मक है । 
एसा कोई समय न था जब जीव नहों थे, इसलिए जीव को अधिथा का 
आश्रय मानने में कोई दोष नहीं है । 


३६६ द्शनशासत्र का इतिहास 


वास्तव में माया और अविद्या एक ही वस्तु हैं। " शंकराचार्य ने 
सृष्टि का हेतु बताने में दोनों शब्दों का प्रयोग 
किया हैं। अहायसूत्र की भूमिका में उन्होंन 
अध्यास का निमित्त मिथ्याज्ञान को बतलाया है जो अविद्या का पर्याय है। 
'कृत्स्न-प्रसक्ति' नामक अधिकरण के भाष्य में भी बह्मय के अनेक रूपों को 
अ्रविद्या-कल्पित बतज्ाया हैं ( अ्रविद्या कल्पित रूप भेदाभ्युपगमाव-- 
२।१|२७) । कहीं-कहीं वे माया शब्द का प्रयोग भी करते हैं। "जैसे 
मायावी श्रपनी फेलाई हुईं माया में नहीं फेंसता वेसे ही अह्म जगत्‌ के 
नानात्व से स्पर्श नहीं किया जाता? । इस भ्रकार हम देखते हैं कि शंकरा- 
चार्य ने माया और अविद्या दोनों शब्दों का प्रयोग बिना अर्थभेद के किया 
है । साधारण भाषा में अविद्य का मतलब विद्या या ज्ञान का अभाव 
समझा जाता है। ऐसी अविद्या वेयक्तिक और अभावरूप है। परंतु 
चेदांव की अविद्या सार्वजनिक और भावरूप है। वस्तुतः जीव या बद्धू 
पुरुषों के दृष्टिकोण से वही साया है । '“अविद्या? का संबंध ज्ञाता या 
विषयी से अधिक है और “माया” का ज्ञेय या विषय से । अ्रविद्या बुद्धि 
का धर्म है और माया का स्वयं ब्रह्म स संबंध है | माया बह्म की शक्ति है । 
लोकमत अथवा लौकिक प्रयोग का ध्यान रखते हुए हो शायद बाद 
के वेदांतियों ने अविद्या और माया में भेद कर दिया | शुद्ध-सरव-प्रधान 
माया हे और मलिन-सच्त्व-प्रधान अ्रविद्या; माया “ईश्वर! को उपाधि हैं 
और अविद्या 'जीव' की । 
अविद्योपाधिको जीवो न मायोपाधिकोखलु । 
मायाकार्यगुणच्छुन्ना अह्मविष्णुमहेश्वराः ॥ 
अर्थात्‌ जीव श्रविद्या की उपाधिवाल्रा है, माया की उपाधिवाल नहीं। 


माया ओर अवियद्या 


) दे० पंचपादिका विवरण (विजयानगरम्‌ संस्कृत सीरीज़), प्ृ० ३२ भाष्य- 
कारेणचा्विद्या मायाअविद्यात्मिका मायाशक्तिरिति ततन्र-तत्र निर्देशात्त्‌ । 
टीकाकारेण चाविद्या माया$श्षर मित्युक्तत्वात्‌ ।...... 
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माया के गुणों से आच्छुन्न तो बह्मा, विष्णु और महेश्वर (शिव) हैं ।' 
अविद्या शब्द के प्रयोग से जीवगत दोष की प्रतीति होती है | जीव 
का दोष जीव तक ही सीमित होगा और डससे अलग अस्तित्ववान्‌ न 
हो सकेगा। परंतु अ्रविद्या ऐसी नहीं है | मुके जे पर्वत दिखाई देता हे, 
वह मेरे वेयक्तिक ढोष के कारण नहीं । संसार के और प्राणियों को भी 
पर्वत दीखता है । श्रविद्या व्यक्ति का नहीं सावंभोस दोष है, अज्यांड का 
पाप है । ज्यों-ज्यों वेदांत-दर्शन का विकास होता गया त्यों-त्यों अविद्या या 
माया की भावरूपता पर अधिक जोर दिया जाने लगा | पद्मपाद ने 
अविया को 'जड़ात्मिका-अविद्या-शक्ति'* कहकर वर्णित किया है) वाच- 
स्पति के मत में अ्रविद्या अनिवेचनीय पदाथ है (अनिर्वाच्याविद्या) । 
सुरेश्वर और सर्वशमु॒ुनि अज्ञान को आवरण ओर विक्तेप शक्तिवाला 
अनादि भाष पदार्थ समभते हैं। अ्रविद्या या माया का भावात्मक स्वरूप 
व्यक्ति के भिथ्या-ज्ञान और जगत्‌ के जड़्त्व में अभिव्यक्त होता है । 
्ामती” के मंगलाचरण में श्री वाचस्पति मिश्र ने अह्य को अ्रविद्या- 
द्वितय-सचिव (दो अश्रविद्या्रों स सहचरित) 
कथन किया हैं। जगव्‌ की व्यावहारिक सत्ता 
का कारण मूलाविद्या है, यह अविद्या मुक्ति से पहले नष्ट नहों होती। 
परंतु कूठ और सच, भम और यथार्थज्ञान का भेद व्यावहारिक जगत्‌ के 
अंतर्गत भी है, उसका कारण तूलाविद्या है | तूल्लाविद्या का अर्थ व्याव- 
हारिक अ्ज्ञान' समझना चाहिए। परमाथ-सत्य की दृष्टि से शुक्ति-ज्ञान 


मूलाबिद्ा ओर तूलाविद्या 


१ विवरण-कार के मत में माया और अविद्या एक हैं, पर व्यवहार-मेद 
से विक्षेप को प्रधानता से माया और आवरण की प्रधानता से अविद्या संज्ञा 
हम ५ क्त तुनि 
ह--तस्माल्नक्षणेक्याद्वृद्धव्यवहारे वेकत्वावगमा देकस्मिन्नपि वस्तुनि विक्षेप 
प्राधान्येन माया आच्छादन प्राधान्येनाविद्ये ति व्यवहार भेदः । वही, पू० ३२। 

+ अज्ञान मितिच जड़ात्मिकाइविद्या शक्ति: पश्चणादिका ( विजयानगरम्‌ 
संस्कृत सीरीज़ ), ए० ४। 


श्द्र दशनशाखत्र का इतिहास 


भी भूम है जब कि व्यावहारिक दृष्टि से श॒क्ति-ज्ञान यथार्थ ज्ञान या नैया- 
यिकों की प्रमा है और रजत-ज्ञान भूम । शुक्ति में रजत-ज्ञान या रजत के 
अध्यास का कारण तलाविया है; बह्म में शुक्ति अथवा सम्पूर्ण व्यावहारिक 
जगत्‌ का अध्यास मूलाविद्या का परिणाम है । तूलाविद्या का नाश सतक 
निरीक्षण, विज्ञान अथवा प्रत्यक्ष आदि प्रमाण की सहायता से होता रहता 
है, किंतु मूलाविद्या बिना अह्म-ज्ञान के नष्ट नहीं हो सकती । 'डपाधि- 
सहित चेतन्य का श्राच्छादन करनेवाली भ्रविद्या का नाम वूलाविचा हैं ।! 

शंकराचार्य के अनुसार ज़गत्‌ का निमित्त कारण ओर उपादान कारण 
दोनों “ईश्वर' या 'सगुण बह्म” या 'कार्यत्रह्म' 
है । जगत्‌ का उपादान ईश्वर है और विवर्तों- 
पादान ब्रह्म | मिट्टी घड़े का उपादान कारण है और कुम्हार निमित्त कारण 
रस्सी सर्प का विवर्तापादान हैं । वाचस्पति के मत में बह्म जगत्‌ का कारण 
है और अविद्या या माया सहकारी कारण । वेदांत परिभाषा की सम्मति 
में जगत्‌ का कारण माया को कहना चाहिए | सर्वज्ञमुनि के मत में अ्रद्वि- 
तीय ब्रह्म ही जगत्‌ का कारण है । प्रश्न यह है कि क्‍या इनमें से किसी 
सत के अनुसार जगत्‌ मिथ्या है ? उत्तर में हां! और 'न? दोनों कहे जा 
सकते हैं | प्रश्नकर्ता 'मिध्या' शब्द से क्या समझता है इसी पर उसके 
प्रश्न का उत्तर निर्भर है । जगत्‌ इस अर्थ में मिथ्या नहों है कि डसकी 
'सत्ता नहीं है । जगत्‌ की 'सत्ता' हे, व्यावहारिक सत्ता है, इससे कोई 
बेदांती स्वप्न में भी इनकार नहीं कर सकता । शश-शर|ग और आकाश- 


क्या जगत मिथ्या है ! 


१ अपने “विवेक चूड़ामणि! अंथ के कुछ स्थलों में तो श्री शंकराचार्य ने 
जगत्‌ को 'सत्‌? तक कह डाला है 'सत्‌ ब्रह्म का सब काये सत्‌ ही है? (सदूबह्म- 
कार्य सकल॑ संदेव--श्लो० २३२) जैसे मिट टी के सब काय मिट टी हो होते हैं, 
वैसे ही सत्‌ से उत्पन्न यह सब कुछ सदात्मक ही है? (मृत्कारयं सकल॑ घटादि... 
शखणमात्र मेवासितः तद्वत्सज्जनितं सदात्मकमिदं सन्मात्रमेवाखिलम्‌--श्लोक 
२०५३ ) “कथमसतः सज्जायेत” वाक्य में भी जगत्‌ को सत्‌ कहा गया है। 
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पुष्प की भांति जगत्‌ असत्‌ या शून्य नहीं है । शंकर के सत में तो रूस 
और स्वप्न के पदार्थों में भी एक प्रकार की सत्ता, प्रातिभासिक सत्ता है। 
भम-ज्ञान भी वस्तु-शून्य या निर्विषयक नहीं होता । परंतु यदि मिथ्या का 
पारिभाषिक अर्थ समझा जाय तो संसार को मिथ्या कहने में कोई दोष 
नहीं है । मिथ्या का पारिभाषिक अर्थ है अनिवंचनीय अर्थात सत्‌ और 
अ्रसव्‌ से भिन्न | सत्‌ का अथ है "त्रिकालाबाधित' | इस श्रथ्थ में ज़रूर 
संसार मिथ्या हे । 

विज्ञान-वाद का खण्डन करते हुये, “बेधर्म्याच्च न स्वप्नादिवव”” 
( २२२६ ) सुन्न के भाष्य में शंकर ने स्पष्ट कहा है कि जगत्‌ स्वप्न के 
समान नहीं हैं | वे लिखते हैं :--- 

वैधम्य हि भवति स्वप्न जागरितयो: । कि पुनर्वैधम्य॑म्‌ ! बाधाबाधा 
विति ब्रमः। बाध्यतेहि स्वप्नोपलब्धं वस्तु प्रतिबुद्धस्थ. . .... अपि च॑ 
स्मृतिरेषा यत्स्वप्नद्शनम्‌ | उपल्ब्धिस्तु जागरित दर्शनम्‌। तत्नंव सति न 
शकक्‍यते वक्त मिथ्या जागरितोपलब्धि रुपक्षब्धित्वात्स्वप्नोपलब्धिवदित्यु- 
भयोरन्तरं स्ववमनुभवता । ( २२२६ ) 

अर्थात्‌ स्वप्नदृशा और जाग्रतदशा के धर्मो ( स्वरूप ) में भेद है । 
चह भेद क्‍या हे ? “बाघ होना? और “बाघ न होना! । स्वप्न के पदार्थों का 
जाम्मत दशा में बाघ हो जाता है...एक ओर भी भेद है । स्वप्नद्शन 
स्मृुतिरूप है ओर जाप्रतकाल की “उपलब्धि! से भिन्न हैं। इस पकार 
स्वप्न और जाग्मत के भेद का स्वयं अनुभव करते हुये यह कहना दीक 
नहीं कि 'जाअत काल की उपलब्धि संडी है, उपलब्धि होने के कारण, 
स्वप्न की उपलब्धि को तरह! । 

जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता का इससे अच्छा मण्डन और क्‍या हो 
सकता है ? भारतोय वेदांत भी य्रथाथवादी है और भारतीय यथार्थवाद 
में आदर्शवाद अआोत-प्रोत है । वास्तव में जीवन पर दृष्टि रखना 
भारतीय दर्शन का एक विशेष गुण हे। पाठक देखेंगे कि उपयुक्त 

श्४ड 


३७० दर्शनशासत्र का हृतिहास 


भाष्य-खणड में श्री शंकराचार्य ने ग्रौद़पाद की कारिका का खण्डन 
किया है ।* 

ईश्वर, सगुण बह्य, अपर अहम और कार्य ब्रह्म अद्वेत वेदांत में पर्याय- 
वाची शब्द हैं | हम कह चुके हैं कि माया की 
उपाधि से बअक्ष इंश्वर बन जाता है। इस प्रकार 
ईश्वर की सत्ता व्यावहारिक जगत्‌ की सत्ता के समान है। व्यावहारिक 
दृष्टि से ईश्वर और जगत्‌ दोनों की सत्ता है और ईश्वर जगत्‌ का अभिन्न 
निमित्तोपादान कारण' है | ईश्वर ही विश्व की सत्ता का आधार है; यही 
मत गीता का भी है। “माया! में सतोगुण की प्रधानता है। सांख्य की 
प्रकृति की तरह माया स्वतः जगत्‌ को उत्पन्न नहीं कर सकती । साया 
ईश्वर की शक्ति है; इश्वर के आश्रय से वह सृष्टि करती है। गीता कहती 
है -- मयाध्यक्षेण प्रकृति: सूयते सचराचरम्‌ अर्थात्‌ मेरी श्रध्यक्षता में 
प्रकृति चर और अचर जगत्‌ को उत्पन्न करती है। पाठक पूछेंगे कि क्‍या 
अद्वत वेदांत का ईश्वर अजञानी है ? वेदांत का उत्तर कुछ इस प्रकार 
होगा । अज्ञानी होना और सर्वेज्ञता व्यावहारिक जगत्‌ की चीज़ हैं । 
परमार्थ-सत्य की दृष्टि से उक्त प्रश्न ही व्यर्थ है। व्यवहार-जगतू में ईश्वर 
अज्ञानी नहीं, सर्वज्ञ है। ईश्वर माया का स्वामी है न कि दास | ईश्वर 
के ऊपर माया की आवरण-शक्ति काम नहीं करती । ईश्वर को सदैव सब 
बातों का ज्ञान रहता है । ईश्वराश्रित माया अपनी विज्ञेप शक्ति के कारण 
संसार की उत्पत्ति का हेतु बनती है। ब्द्मय-तत््व की एकता और जगत के 
सायिक स्वरूप का जक्षान ईश्वर में सदेध रहता है । ईश्वर मनुष्य की 
सब प्रकार की उन्नति का आदर्श और श्रद्धा-भक्ति का विषय है | ईश्वर 
में अनन्त ज्ञान, अनन्त सोंदर्य और अनन्त पवितन्नता है । हमारे नेतिक 
जीवन का आदर्श संकोणता को त्याग कर सबको अपना रूप जानना भौर 
सब से समान व्यवहार करना है। नेतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 
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हम अपने और समाज के, नहीं-नहीं अपने और विश्व-अह्मांड के स्वार्थ 
में भेद करना छोड़ देते हैं। विश्व का कक्‍्याण ही हमारा कक््याण हो 
जाता है, विश्व का हित ही हमारा हिंत। यह आदर्श भगवान्‌ में नित्य 
चरितार्थ है। वे विश्व की आत्मा हैं, विश्व का कल्याण-साधन ही उनका 
एकमात्र कार्य है । इसीलिए भगवान्‌ का अचतार होता है, इसीलिए वे 
तरह-तरह की विभूतियों में अपने को प्रकट करते हैं । सर्वज्ञ ईश्वर ने 
वेदों की रचना की हे और मलुष्य को भ्रकाश दिया है| ईश्वर की भक्ति 
से ज्ञान और बह्वलोक की प्राप्ति हो सकती है जिसका निश्चित अंत 
मोक्ष है । 
परंतु यह याद रखना चाहिए कि वेदांत का हेश्वर अह्य की अपेक्षा 
कम तास्विक है| ईश्वर का संबंध व्यावहारिक जगत्‌ से है और ज्ञानियों 
के लिए ईश्वर-भक्ति अपेक्षित नहीं है । ज्ञानी की क्रांत-दर्शिनी इृष्टि में 
जगत्‌ के समान ईश्वर की भी पारमार्थिक सत्ता नहीं है; ईश्वर भी अह्य 
का एक विवत्त ( ऐपियरेंस ) है । यही ब्ेडले का भी मत है । 
अविद्या से संसक्त होकर, अविद्या की उपाधि से, अह्य का विशुद्ध्‌ 
कप चैतन्य-स्वरूप जीव बन जाता है ।। प्रत्येक जीव 
के साथ एक अन्तःकरण की उपाधि रहती है । 
इसीलिए जीव परिच्छिन्न ओर अत्पज्ञ है। ईश्घर में अ्रविद्या नहीं हे, 
पर श्रविद्या ही जीव का जीवन है | श्रविद्या में रजोगुण और तमोगुण 
की प्रधानता है तथा सतोयुण की न्‍्यूनता (मलिनसत्त्व प्रधानाउविश्या) । 
इंश्वर में वैयक्तिक स्वार्थ नहीं है, सारा अज्मांड उसका शरीर है और सारे 
अद्यांड का स्वार्थ ही उसका स्वार्थ है | परंतु जीव का श्रपना अलग स्वार्थ 
है । जिसके कारण वह कर्त्ता, भोक्ता, बद्ध और साधक बनता है । कुछ के 
मत में अंतःकरण में अह्य का प्रतिबिंब ही जीव है | इस मत में ईश्वर, 
माया में बढ् के प्रतिबिंब का नाम है। विद्यारण्य के अनुसार मन में 
बह्म का प्रतिबिंब जीव है, और सारे प्राणियों के वासना संस्कारों-सद्दित 
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माया में श्रह्म का प्रतिबिंब ईश्वर है। पंचपादिका-विवरण का लेखक 
जीव को ईश्वर का ग्रतिजिंब मानता है ।' 

कुछ विचारकों के मत में वास्तव में जीव एक ही है और उपाधि 
अविद्या है। एक ही जीव है और एक ही शरीर । 
शेष जीव श्रोर शरीर उक्त एक जीव की कल्पना 
सृष्टि या स्वप्न-मात्र है ।* अथवा, एक मुख्य जीव हिरिण्यगर्म है, शेष 
जीव हिरण्यगम की छायामान्र हैं । स्वयं हिरण्यगर्भ ब्रह्म का अतिबिंब 
है ।३ इस दूसरे मत में जीव एक है और शरीर अनेक । इन शरीरों में 
सब में श्रवास्तविक जीव हैं। एक जीव-वादियों का एक तीसरा समुदाय 
भी है जिसके अनुसार एक ही जोव बहुत से शरीरों में रहता है ।* यह 
सारे मत शांकरभाष्य के विरुद्ध हैं जहां जीवों की अनेकता का स्पष्ट प्रति- 
पादन है । अनेक जीव-वादियों में भी हसी प्रकार मतभेद हैं, परंतु हमारी 
दृष्टि में इन सब मतों का दाशनिक महत्त्व बहुत कम है। एक श्रनिध- 
चनीय तरव अविद्या की धारणा ही अद्वंत-वेदांत की मौलिक सूक है । 

अप्पय दीक्षित ने 'सिद्धांतलेश” के आरंभ में लिखा है कि प्राचीन 
झाचाय एक अद्वितीय सत्‌ पदा्थ ब्रह्म के प्रतिपादन में ही विशेष रुचि 
रखते थे, बह्म से जगत्‌ के विवर्त किस प्रकार या किस क्रम से डउत्थित 
होते हैं, इसके वर्णन में उनकी अश्रभिरुचि कम थी; इसीलिए नवीन लेखकों 
में मतभेद उत्पन्न हो गये । इन्हों मतभेदों का प्रदर्शन अप्पय दीक्षित के 
'सिद्धांललेश संग्रह” का वण्य विषय है । वास्तव में चेतन्य-तत्व की एकता 
ओर झविद्या की धारणा यही अद्वत वेदांत के दो महत्वपूर्ण सिद्धांत हैं । 
अन्‍य बातों का स्थान गौण है । 

. 4 प्रतिबिम्बों जीवः बिम्बस्थानीय इेश्वरः--सिद्धांतलेश (विजयानगरम), 
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ऊपर हम साक्षि-ज्ञान और वृत्ति-ज्ञान का भेद बता चुके हैं । साक्षी 
, का श्थ है देखनेवाला। साक्षी ब्रह्म, ईश्वर 
जि ओर सकी और जीव तीनों से भिन्न बतल्ञाया जाता है । 
उपाधि-शुन्य चेतन तरव का नाम ब्रह्म है; वही तत्व अन्तःकरण की 
उपाधि से साक्षी बन जाता है। साक्ी बुद्धि-वृत्तियों को प्रकाशित माश्र 
करता है। “जीव” का बुद्धि-बृत्तियों से अधिक घनिष्ठ संबंध है; जीव में 
कतृत्व और भोक्तत्व का अभिमान भी होता है। साह्ी ईश्वर से भी भिन्न 
है, ईश्वर क्रियाशील है और साक्षी निष्किय । यह हमने आपको विद्यारणय 
स्वामी का सत सुनाया । 
ऐसी जटिल परिस्थितियों में मतभेद होना स्वाभाविक है । कौमुदी- 
कार के मत में ईश्वर का एक विशेषरूप ही साक्षी है।' उपनिषद्‌ के 
दो पक्षियों में एक स्वादिष्ट फल खाता है और दूसरा सिफ्रे देखता रहता 
है । पहला पक्ती जीव है और दूसरा ईश्वर । शंकराचार्य के ग्रंथों में इन 
दोनों मतों के पक्ष में उद्धरण मिल सकेंगे । 
वेदांत-परिभाषा के मत में जोव हो एक दृष्टि से 'साक्षी' है और 
दूसरी दृष्टि से 'जीव” श्रर्थात्‌ कर्ता और भोक्ता । ध्ंतःकरण से उपहित 
चैतन्य साक्षी है। यद्द साक्षी प्रत्येक व्यक्ति में अलग-अलग है | वही 
अंतःकरण जिसका धमम है वह प्रमाता या जीव है । जीव और भ्रंतःकरण 
का संबंध, साक्षी और पझंतःकरण के संबंध से अधिक घनिष्ठ है। सिद्धांत 
लेश के अ्रनुसार--अंत:करण विशिष्ट: प्रमाताः तदुपहितः साक्षी |) जिस 
प्रकार साक्षी का व्यक्तिगत शरीर से संबंध होता है, इसी प्रकार इेश्वर का 
सम्पूर्ण जगत्‌ से संबंध है। यह मत भी भ्न्य मर्तों से श्रधिक विरुद्ध 
नहीं है । 
$ राधाकृष्णन्‌ , भाग २, प्रृ० ६०१-६०३ 
३ सिद्धांतलेश, प्रृ० ३३ 
3 बही, पृ० रेद 
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विशुद्ध्‌ अहम ही शरोर, अंतःकरण आदि की उपाधि से जीव हो जाता 
है। कतृत्व-और सोक्तत्व-संपन्न जीव के तोन 
जीव के बहार २ जद शरीर हैं । पहला शरीर स्थू्ष शरीर है जो 
दीखता है और मरने पर जिसका दाह-संस्कार किया जाता है। स्वप्न 
और सुषुप्ति में स्थृल्नशरीर क्रियाहीन हो जाता है; यह अत्येक अन्स में 
बदलता रहता है। पांच ज्ञानेन्द्रिय, पांच कमेंन्द्रिय, मन, बुद्धि और 
पांच प्राण मिलकर सूच्षम शरीर बनाते हैं । यह सांख्य के लिंग-शरीर के 
समान है। भ्रज्ञान की उपाधि, जो सुघुप्ति में भी वत्तेमान रहती है, 
कारण-शरीर है । यह कारण-शरीर मुक्ति से पहल नहीं छूटता । 
जीव को पांच कोशों में लिपटा हुआ भी बतलाया जाता है। अन्न- 
मय, प्राणसय, सनोसय, विज्ञानमय और आनंदमय यह पांच कोश हैं । 
मोज्ष दशा में यह कोश नहीं रहते । अ्न्नमय कोश स्थूल शरीर है; प्राण- 
मय, मनोमय और विज्ञानमय कोश सूच्तम शरीर के तत्व हैं । शंकराचार्य 
के मत में आनंद अछ्य का स्वरूप नहीं है; 'आनंदमय” भी एक कोश है। 
वेदांत के आनंदमयाधिकरण? की शंकर ने दो व्याख्याएं की हैं । प्रह्म 
आनंदमय है, यही सूत्रों का स्वाभाविक अ्रथ है। इसके विरुद्ध अनेक 
आउ्ेप उठाकर सूत्रकार ने उनका खंडन किया है । परंतु शंकर के मत में 
बहा और आनंदमय एक नहों हैं | तेत्तिरीय में ही, जहां जगह-जगह अ्म 
को आनंदमय कहा है, बह्म को आनंद का '(पुच्छु भर प्रतिष्ठा! भी बत- 
लाया है (अश्म पुच्छ प्रतिष्ठा) आनंद के हिस्सों का भी वर्णन है। “प्रिय 
डसका सिर है, मोद दाहिना पक्ष, श्रमोद दूसरा पक्ष, आनंद आत्मा और 
ब्रह्म पूछु या प्रतिष्ठा ।! इस प्रकार बह्म आनंदमय से भिन्न है। रामानुज 
का मत सूतश्नकार के अनुकूल है। 'सो5कामयत” (उसने इच्छा की) क्रिया 
का कर्ता आनंदमय”! ही हो सकता है। अह्य शब्द नपंसक लिंग है, 
उसका 'सः (पुंलिज् 'बह”) से निर्देश नहों हो सकता। “मय? प्रत्यय 
प्राजुर्य भर्थ में है न कि विकार अर्थ में । हमें रामानुज की व्याख्या ज्यादा 
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स्वाभाविक और संगत मालूम पड़ती है। अपनी रूपकमयी साथा में अद्य 
को झानंद की प्रतिष्ठा कष्द कर भी उपनिषद्‌ उसे अह्य से भिन्न नहीं 
सममते । अछ्य का आनंदमयत्व उपनिषदों की काब्यमय शेली के अधिक 
अनुकूल है । कवि-हृदय विश्व-तक्तत को निरानंद नहीं देख सकता, भले 
ही वह दाशनिक बुद्धि के अधिक अनुकूल हो । 

अपनी “विवेक चुडामणि' में कवि शंकराचार्य ने अह्न को “निरंतरा- 
नंद रसस्वरूप' कह कर वर्णन किया है (देखिये, श्लोक २३६) परंतु 
उसी अंथ में दाशनिक शंकर ने आ्रानंद्सय का कोश होना सिद्ध किया है । 
(श्लोक, २११) 
सूर्य का सहस्नों घरों, नदियों और समुद्रों में प्रतिबिंथ पढ़ता है। 
अवच्छेद्वाद और. एक सूर्य अनेक होकर दीखता है; स्थिर सूर्य 
प्रतिबिंदाद छहरों में हिलता हुआ अतीत होता है । घढ़ों 
को नष्ट कर दीजिए, नदियों और समुद्रों को हटा दीजिए, तो फिर 
एक ही सूय रह जाता है । इसी प्रकार श्रविद्या में अह्म के अनेक प्रतिबिंब 
वास्तविक प्रतीत होते हैं, वास्तव में ब्रह्म अनेक या विकारी नहीं हो 
जाता। श्रविद्या के नष्ट होते ही अह्म का यथाथे स्वरूप प्रकाशित हो 
उठता है । यह 'प्रतिबिंबवाद” है | रूपक के सोंदर्य के कारण ही कुछ 
विचारकों ने इसे स्वीकार कर लिया, ऐसा प्रतीत होता है । 
अवच्छेव॒ुवाद के समर्थक अधिक हैं | सूय को तरह बह्य साकार नहीं 
है जिसका कहीं प्रतिबिंब पड़े | भ्रविद्या की उपाधि ही बह्च के दूसरे रूपों 
में भासमान होने का हेतु है । अ्वच्छेद और परिच्छेद क्षयभग समानार्थंक 
हैं। अविद्या की उपाधि से अवच्छिनन या परिस्छिन्न अह्म जीव और 
जगत बन जाता है । अवच्छुदक का अर्थ है सीमित कर देनेवाला। अज्ञान 
से भ्रवच्चिन्न ब्रह्म खंड-खंड प्रतीत होता है। दोनों “वादों” में शब्द मात्र 
का भेद है। वेदांत की मूल धारणाएं--अह्य और भअविद्या दोनों में 
वत्तेमान हैं । 
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नह्म सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है ओर जीव बह्म से मिन्न नहों दे” यही 
वेदांत की शिक्षा का, एक लेखक के मत में, 
सारांश है | जो तत्त्व पिंड (शरीर) में है, वही 
अज्यांड में है, जे शरीर का आधार है वह्दी जगत्‌ का भी आधार है। 
थह्य को जानने से सब कुछ जाना जाता है! प्रारंभ में केवल एक 
अ्रद्वितीय सत्‌ ही था? इत्यादि श्रुतियां जगत्‌ की एकता घोषित करती हैं। 
श्रति के मद्दावाक्य बतलाते हैं कि जीव और त्ह्म एक ही हैं । 'मैं बह्म 
हूं” 'वह (अहम) तू है? “यह शभ्रात्मा बक्म है! (अइ्ट अद्मास्मि, तत््वमसि, 
अयमात्मा बह्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध और नित्यमुक्त अह्य तथा 
बंधन-प्रस्त जीव की एकता कथन करते हैं | प्रश्न यह है कि अक्म और 
जीव जैसी भिन्न वस्तुओं की एकता समर में किस प्रकार आा सकती है ? 
श्रुति के वाक्यों का तात्पर्य हृदयंगम ही केसे हो सकता है ? अत्यंत भिन्न 
धर्मवाल्रे 'तत्पदार्थ/ (अह्म) और “त्व॑ पदार्थ! (जीव) का ऐक्ये मन पर 
आसानी से अ्रंकित नहों हो सकता । 

वेदांतियों का कहना है कि श्रुति-वाक्यों का अ्रभिप्राय लक्षणाओं की 
सहायता से जाना जा सकता है । जहां शब्दों का सीधा वाच्यार्थ लेने से 
वाक्य का भ्रथ-बोध न हो, वहां लक्षणा से झ्राशय जाना जाता है 
( तात्पयानुस्पत्तिलेसणाबीजस्‌ ) । शब्दों का साधारण श्रथ॑ वाच्याथ॑ 
कहलाता है; कद्षणा की सहायता से जो अर्थ मिल्रता है उसे “लजिताथ! 
कहते हैं । महावाक्यों के अर्थ-बोध के लिये तीन लक्षणाओओं का ज्ञान 
आवश्यक है भर्थात्‌ जइस्क्षत्षणा, अजहदलक्षणा और जद्ददजहल्लश्षणा | 
पहली दो को “जहत्स्वार्था! और अजहत्स्वार्था? भी कहते हैं; तीसरी इन्हों 
दो का मेल है । 

जहत्स्‍्वार्धा---'गंगा में गांव है? इस वाक्य का वाच्यार्थ विरोध-प्रस्त 
है | गंगा-ग्रवाह में गांव की स्थिति संभव नहीं है | इसलिए उक्त वाक्य 
का दंगा के तट पर राव! है, यह अणथे करन उपहिए | यहां “राग? शब्द 


महावाक्यों का अर्थ 
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का वाच्याथ, कोश-गत भथ, छोड़ देना पढ़ा, इस लिये इसे जहत्स्वाथों 
लक्तणा का उदाहरण कहेंगे । जहत्‌ का अर्थ है स्यागता हुआ या त्यागती 
हुईं, जहत्स्वार्था का मतलब हुआ “अपने श्रथ को छोड़ती हुई? । 
अजहस्य्वार्था या भ्रजहल्‍्लक्षणा--दह्स लक्षणा में भी वाच्याथथ में 
परिवतंन करना पड़ता है, परंतु वाच्यार्थ को सवंधा छोड़ नहीं दिया जाता। 
'शोणो गच्छुति? शोण जाता है, इस वाक्य में शोण का वाच्या्थ लाल 
है | परंतु इतने से काम नहीं चलता, इसलिपु 'शोण” में लक्षणा करनी 
पढ़ती है | शोण का लक्षितार॑ हुआ “लाल रंग का घोड़ा? । इस प्रकार 
शक्यार्थ या वाच्यार्थ का परित्याग नहीं हुआ क्योंकि घोड़े का रंग जाल * 
है । शोण का अर्थ लक्षणा की सहायता से शोणत्व या लाजिमा-विशिष्ट 
अश्व-द्रष्य हो गया, जिस से वाक्य सार्थक प्रतीत होने लगा। 
जहदजहरलक्षणा--इस लक्षणा में वाच्यार्थ का एक अंश छोड़ना 
पढ़ता है और एक अंश का ग्रहण होता है। इस प्रकार इसमें 
'जहती? और “अजहती” दोनों के गुण वत्तमान हैं । 'जिस देवदत्त को मेंने 
काशी में देखा था उसी को श्रब मथुरा में देखता हूँ” यहां काशीस्थ देव- 
दत्त और मथुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन है । परंतु पहले देवदत्त 
और दूसरे देववत्त के देश-काल में भेद है | पहली बार जब देवदत्त को 
देखा था तो वह और देश तथा ओर समय में था; अब वह दूसरे स्थान 
ओर दूसरे काल में है। दोनों देवदत्तों की एकता तभी समझ में झा 
सकती है, जब हम दोनों में से देश-काल के विशेषण हटा लें । इस प्रकार 
तत्कालीन”! और “एतत्कालीन” तथा 'काशीस्थ”ः श्ौर 'सथुरास्थ” की 
विशेषताओं को वाच्याथ में से घटा देना पड़ता है। शेष वाच्याथ् ज्यों 
का स्ों रहता है और दो देवदत्तों को एकता समझ में आ जाती है । 
वेदांतियों का कथन है कि जीव और ब्रह्म की एकता बताने वाल्ले महा 
वाक्यों का श्र्थ भी इसी प्रकार, जहृदजहल्लक्षणा से, समक में आ सकता 
है। “जीव” ओर “अछ्', 'त्वस!ः और “तत के चाच्यार्थ में से उन गुणों को 
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घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैं । प्रत्यकत्व अथवा चैतन्य गुण 
जीव और अछ्य दोनों में समान है । इस प्रकार उनकी एकता हृदयंगम हो 
सकती है । 
बेदांत के श्रालोचकों का कथन है कि वेदांत में व्यावहारिक अथवा 
नेतिक जीवन के लिए स्थान नहीं है । शंकर का 
है 80 39/80 ज्ञान-मार्ग मनुष्यों को नेतिक उन्नति (मॉरड 
प्रोम्नेस) के लिए किसी प्रकार का प्रोत्साहन नहीं 
देता । कर्त॑ब्याकतंब्य का विचार नीची श्रेणी के मनुष्यों के किए है, 
ज्ञानियों के किये नहीं | वेयक्तिक और सामाजिक कतेव्य ज्ञानी के लिये 
नहीं है । वेद के विधि-वाक्य भी ज्ञानी की दृष्टि में अ्र्थ-हीन हे । जिसकी 
दृष्टि जगत्‌ को समिथ्या देखती है, जो संसार के सारे व्यवद्वारों को अतात्विक 
मानता है, वह विधि-निषेध का पालन करने को याध्य नहीं हो सकता। 
इस प्रकार वेदांत-दशन सामाजिक जीवन का घातक है | 
उत्तर में हमें निवेदन करना है कि यद्यपि वेदांत प्रवृत्ति-मार्ग से 
निदुत्ति-मार्ग को श्रेष्ठ समझता है, तथापि नेतिक-जीवन का परित्याग उस 
की शिक्षा नहीं है। वस्तुतः वेदांत की दृष्टि में बिना नेतिक गुणों--यम, 
नियम. आदि, का धारण किये ज्ञान-प्राप्ति संभव नहीं है। ज्ञान-प्राप्त 
तो दूर की बात है, चरित्र-हीन को बह्म की जिज्ञासा करने का भो अधि- 
कार नहीं है । “अथातो ब्रह्म जिज्ञासा! पर भाष्य करते हुये श्री शंकरा- 
चार्य ने 'श्र्थ! का आनंतरय अर्थ बतल्वाया है। ब्रह्म जिज्ञासा का अधि- 
कारी वही हो सकता है (१) जो नित्य और अनित्य के भेद का विवेक 
कर चुका है; ( २) जिसे इदलोक भर परल्लोक के भोगों से वेराग्य हो 
गया है; ( ३ ) जिसमें शम-दम ( मन और इंद्वियों का निम्नह ) आदि 
सम्पत्तियां वत्तेमान हैं । और (४) जिसे मोक्ष की उत्कट अभिल्लाषा हैं। 
ज्ञान कारो बुद्धि का विषय नहीं है । ज्ञान के लिए चतुसुंखी साधना 
की आवश्यकता है। घुणा, हेष, स्वाथे-परता और पक्षपात को जीते बिना 
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हृदय-भूमि सैयार नहीं हो सकती, जिसमें ज्ञान का बीज बोया जा सके । 
संसार को सिध्या या अतास्विक कहने का अर्थ मंढ, कपट, आडम्बर और 
मिध्यादग्भ को प्रश्नय देना नहों हे । यह ठोक है कि ज्ञानी के लिये श्रति 
के विधि-निषेध नहीं है (निस्त्रेगुण्ये पथि विचरतः को विधिः को 
निषेधः--शुकाष्टक), पर हमें दस विचार का श्रनर्थ नहीं करना चाहिए । 
'ज्ञानी के क्षिये कोई नियम या बंधन नहीं है? इसका क्‍या अर्थ है ? जब 
शुरूशुरू में कवि-छात्र कविता करना प्रारंभ करता है अथवा चित्रकला 
का विद्यार्थों चित्र-रचना का अभ्यास करता है तब उन्हें पिंगल और 
रेखा-शास््र के अनेक कठिन नियमों का बढ़े मनोयोग से पालन करना 
पड़ता है। धोरे-घीरे जब वे छात्र काव्य-कला और चित्राइण में निपुण 
होने लगते हैं तब उन्हें उन नियर्मो का पालन साधारण बात मालुम 
पड़ने लगती है--वे बिना मनोयोग के नियमानुकूल काम करने लगते 
हैं। अपनी कलाओं के पूरे 'मास्टर' या पंडित बन जाने पर उन्हीं छात्रों 
को काब्य और चित्र-कला के नियर्मों की परवाह भी नहीं रहती । तब 
वे जे कुछ लिख या खींच देते हैं वही कविता और चित्र हो जाता है; 
उनकी क्ृत्तियां स्वयं अपने नियर्मों की सृष्टि करने लगती है ओर उनके 
लिये शास्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी प्रकार सच्चरिन्र॒ता और साधुता 
के पंडितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता नहीं रहती । 
जिसने एक बार अपनी स्वार्थ-भावना का समूल्ोच्छेद कर लिया है उसे 
कस्तेन्‍्य-विषयक शिक्षा की अपेक्षा नहीं रहती । ज्ञानी के विधि-निषेध से 
परे होने का यही यथार्थ अभिप्राय है । 

गीता में जिसे स्थितप्रज्ञ कहा है वही वेदांत का कत्तव्य-बंधरनों से 
मुक्त ज्ञानी है। गीता के अनुसार ज्ञानी को भो लोक-कल्याण के ढिये 
कर्म करने चाहिए । ज्ञानी कर्म करे या न करे, इससे उसके ज्ञानीपन में 
कोई भेद नहीं पढ़ता । परंतु ज्ञानी कभी पाप-कर्म में ज्िप्त दो सकता है, 
इसकी संभावना उतनी ही है जितनी कि किसी महाकवि के छुंदोभंग 


शे८० दशनशास्त्र का इतिहास 


करने को । ज्ञान होने के बाद साधक सिफ़े प्रारब्ध कर्मों के भोग के लिये 
जीवित रहता है । उस दशा में उसे “जीवन्मुक्त' कद्दा जाता है। ज्ञान- 
प्राप्ति में जे सुख और शांति है वह केवल परलोक की चौज्ञ नहीं है; 
उसका अनुभव इसी जन्म में बिना बहुत बिलंब के द्वो सकता है। इस 
प्रकार ज्ञान का महत्त्व अनुभव से परे नहीं है । 
मोक्ष-प्राप्ति के लिये वेदांत विशेषरूष से अवश, मनन और नि्दि- 
ध्यासन का उपदेश करता है । ये तीनों द्वी बक्म की भनुभूति प्राप्त करने 
के साधन हैं । अह्म की अनुभूति ही वह ज्ञान है जे झधपिया को नष्ट 
कर देता है । यह अद्यानुभव भो बुद्धि की एक बृत्ति हैं, इसलिये श्रवण 
आदि साधनों से उत्पन्न की जा सकती हैं।" यह वृत्ति उत्पन्न होकर 
अज्ञान की दूसरी जत्तियों को नष्ट करके स्वयं भो नष्ट हो जाती है । जैसे 
अपि इंघन को जलाकर शांत हो जाती दे वैसे हो यह वृत्ति अन्य वृत्तियों 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को प्राप्त हो जाती है । 
मोक्ष पर अ्रप्पय दीक्षित के विचार बड़े मद्व के हैं | उनका मत है 
मोक्ष के विषय में अप्पय कि पूर्ण मुक्ति! वेयक्तिक नहीं, सार्वजनिक 
दीक्षित का मत* चीज़ है। जब तक सब जीव मुक्त न द्वो जाय॑ 
तब तक पूण मुक्ति संभव नहीं है। अन्य जीवों के बंधन में रद्ते हुये एक 
दूसरे प्रकार की मुक्ति संभव है | इस दूसरे श्रर्थ में मुक्त जीव को अद्य- 
लोक या ईश्वर-भाव प्राप्त हो जाता है,? जिसका वेदांत के अंतिम 
अध्याय में वर्णन है। आत्मैक्य का सिद्धांत यों भी स्वाथपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ ही यदि साधक यह भी जान ले कि बिना जगत 
की मुक्ति हुये उसकी मुक्ति नहीं हो सकती तो उसका वेयक्तिक साधना 


१ देखिये विवरणग्रमेयसंग्रह, पएृ० २१२, अनुभवों नाम ब्ह्मयसाक्षात्कार 
फलको5न्तःकरण बृत्ति मेदः । एवं मामती ए० ३१, (११४) 

5 देखिये सिद्धांतलश (विजयानगरम्‌ संस्करण), ७० १११ तथा आगे । 

3 तस्माद्यावत्सवंमुक्ति परमेश्वरभावो मुक्तस्थ, वही, ४०, ११२ । 


अद्वेत वेदांत शेप 


में विशेष आग्रह न रहे । सारी मानव-जाति, नहीं नहीं, सारे आणि-वर्गं, 
को साथ लेकर ही हमें साधना करती है । बोधिसत्वों के आदर्श के अनु- 
सार संपूर्ण विश्व के प्राणियों को मुक्ति दिल्ाए बिना अपनो मोक्त स्वीकार 
करना भी पाप है । इसोलिये “बोधिसस्ततों? का पृथ्वी पर अवतार होता 
है, इसीलिये भगवान्‌ कृष्ण को भी ल्लोक-संग्रह के लिये कर्म करना 
पढ़ते हैं । 

अप्पय दीक्षित ने अपने मत की पुष्टि में शांकर भाष्य से उद्धरण 
दिया है । परंतु यदि यह शंकर का मत न भी हो तो भी उसके महत्व में 
कोई कमी नहों पड़ती | वस्तुतः साधना वेयक्तिक हो भी नहीं सकती । 
क्या शंकराचाय ने संसार के कल्याण के लिये अपना भाष्य सहीं लिखा 
क्या उन्होंने अपने ज्ञान और बुद्धि से एक राष्ट्र को लाभ नहीं पहुँचाया 
कृष्ण की गीता ने कितने हृदयों को सांत्वना दी है! जब कोई खाघु, 
महात्मा या विद्वान लोगों में श्रपना मत फैलाने की कोशिश करता है 
तब वह, ज्ञात या अज्ञात-भाव से, मानव-जाति को अपने साथ साधना 
करने का निमंत्रण देता है। विश्व-सादित्य के कवि, नाटक-कार और 
ओऔपन्यासिक भी यही साधना कर रहे हैं। प्रयोग-शाज्लाओं में जीवन 
बितानेवाले वेज्ञानिक भी इसी में संलम हैं | सभी हृदयों में अरद्म की 
ज्योति छिपी है, ओर सभी उसे अभिव्यक्त करने का यत्र कर रहे हैं। 
किसी का यत्न अधिक तौब और स्पष्ट है; किसी का कम । सभी एक मार्ग 
के पथिक हैं, सभी एक ही आत्म-सोंद्य के आकर्षण में पढ़े हैं । ऐसी 
दशा में किसी को किसी से घृणा करने की जगद्द भी केसे हो सकतो है ? 


सातवां अध्याय 
विशिष्टाद्वेत! अथवा रामानुज-दशंन 


श्राजकल के स्वतंत्र विचारकों को इष्टि में यह प्रश्न विशेष महत्त्व का 
नहीं है कि उपनिषदों की ठीक व्याख्या शंकर ने की है या रामानुज ने। 
श्राज हम शंकर और रामाजुज के भाष्यों का अध्ययन उन्हीं के मत को 
जानने के लिये करते हैं, बादरायण का मत जानने के स्लिये नहीं | बाद- 
रायण ही बड़े या आदरणीय हों ऐसा आग्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख में महत्वपूर्ण विचार हों वही बड़ा है । परंतु पुराने विचारों के शद्वेती 
और विशिष्टाद्वतियों के लिये उक्त अश्न बढ़े महसस्‍््व का है। उपनिषदों के 
अ्रध्याय में हम देख चुके हैं कि उनमें अह्य के सगुण और निर्गंण दोनों 
प्रकार के वर्णन पाये जाते हैं। इन विरोधी वणुनों का सामंजस्य केसे 
किया जाथ ? शंकर ने उपनिषदों के परा और अपरा विद्या के भेद की 
अपने अनुकूल व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया | जहां बह् 
को सगुण कहा गया है, वह व्यावहारिक दृष्टि से, वास्तव में अहम निर्गंण 
है। निर्गंणता कौ अतिपादक श्रतियां भी बहुत हैं (अरूपवदेव हि तत्प 
घानत्वात्‌-अक्मसूत्र) । व्यावहारिक' और 'पारसार्थिक' का यह भेद रामा- 
चुज्ञ को स्वीकार नहीं है । अह्म एक ही है, 'पर' और “अपर” भेद से दो 
प्रकार का नहीं । अक्षय निगुंण नहों, सगुण है ! जब श्रुति अहम को निगुण 
कहती है तब उसका तात्पय अक्ष को दोष या दुष्ट-गुण-हीन कथन करना 
होता है । अछ्म में प्रकृति के थुण नहीं हैं, बद्धजीवों के विशेष गुण भी नहीं 
है। श्रति के सगुण वर्यूनों से पता चलता हैं कि अह्ा अशेष कल्याणमय 
गुणों का आकार है। बक्ष में अनंत ज्ञान, अनंत सोंदर्य और अनंत करुणा 
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है । बह्म ओर इंश्वर में भेद नहीं है; माया में संसक्त अझ् को ईश्वर नहीं 
कहते । जिस ईश्वर की भक्ति और शरणागति का उपदेश आर्ष अंथों में 
मिलता है वह अह्य से भिन्न या नीची कोटि का नहीं है। ईश्वर की सिर्फ़ 
व्यावहारिक सत्ता ही नहों है, तह परमार्थ-तश्व है । इसी प्रकार जगत्‌ 
तथा जीवों की सत्ता भी “सिफ़े व्यापह्ारिक' नहीं है। भ्रद्वेत वेदांत का 
सबसे बढ़ा दोष यही है कि वह ईश्वर, जीव और जगत्‌ से बास्‍्तविक 
सत्ता छीन कर उन्हें अह्य का 'विवत्तमानत्र” बतला डालता है । 

अ्रद्वेत मत की बौद्धिकता रामाजुज को सट्टा नहीं है । उन्होंने साधा- 
रण जनता के मनोभावों को दाशनिक भाषा में अभिव्यक्त करने की चेष्टा 
की । मनुष्य के व्यक्तित्व में बुद्धि के अतिरिक्त हृदय का भी स्थान है । 
मनुष्य प्रेम और भक्ति, पूजा ओर उपासना, आकाक्षा और प्रयल करने- 
वाला है। उसके प्रेम, भक्ति, पूजा और उपासना से संबद्ध भाव रू ठे हैं, 
उसके भ्रयत्नों में वास्तविक बल नहीं है, उसके बंधन और मोक्ष सच्चे नहीं 
केवल व्यावहारिक हैं, उसकी आत्मा और परमात्मा पारमार्थिक सत्ताएं नहीं 
हैं, यह सिद्धांत मानव-बुद्धि को प्याकुक्ष भर स्तब्ध करनेवाले हैं । हमारे 
जीवन में जो अच्छे और बुरे, पाप ओर पुण्य का संघर्ष चलता रहता है 
वह क्या मूंठा है ? हमारे व्यक्तित्व! को 'सिफ्रे व्यायहारिक' कहना उसे 
“कुछ नहों या सिथ्या! कहने का ही शिष्ट ढंग है| शंकर का व्यावहारिक 
और मिथ्या का भेद मनुध्यों की सामान्य बुद्धि में नहीं घँसता; जगत्‌ को 
मिथ्या कहना शून्यवाद का अ्रवलंबन करना है । जन-साधारण मिथ्या का 
अर्थ शून्य! ही समझते हैं | विज्ञानभिछ्ठ जैसे विद्वान भी शंकराचार्य को 
प्रच्छच्च थौद्ध ( छिपा हुआ शून्यवादी ) कहने से नहीं चूके । शंकर का 
मायाबाद हमारे प्रथलतम नेतिक प्रयक्षों और गृढ़तम भक्ति-भावनाञओओों को 
मदारी के खेल जेसा रूँठा करार दे देता है । शंकर की दृष्टि में जीवन की 
जटिल समस्याओं में कोई ग्रम्भीरता नहीं है, जीवन एक बाजीगर का 
तमाशा है, बह्य के मनोविनोद को सामग्री है।इमारे सुख, दुख भर 
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आकाज्षाएं, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बौद्धिक और नेतिक जीवन, हमारे 
विचार श्रौर भावनाएं किसी में कोई तत्त्व नहीं है; सब मिथ्या हैं, सब कुछ 
माया है, केवल ब्रह्म ही सत्य है । 

लेकिन ऐसे निर्गुण, निर्मम ओर निष्ठुर बह्म को लेकर हम क्या करें ! 
वह बढ जो हमारे दुख-दर्द से विचलित नहीं हं।ता, जिस तक इमारी 
आाहों की गर्मी नहीं पहुँचती, जो हमारी प्रार्थना नहीं सुन सकता, जिसके 
नकान हैन आँखें, न बुद्धि है, न हृदय, उस ब्रद्म का हम क्या करें ? 
ऐसे मद्मय से किसी प्रकार का संबंध जोड़ना संसव नहीं है । यदि हम साया 
के पुतल्ले हैं तो हम जो कुछ करें सब माया ही है | फिर श्रति के विधि- 
निषेध, अ्रक्‍्दे बुरे का उपदेश किस लिए है? श्रति की आ्राज्ञाओं का 
क्या अर्थ है ! ज्ञाव की खोज भी किस लिए ? बंधन, मोक्ष और मोच्ता 
की इच्छा, साधक, ओर साधना सभी तो मिथ्या हैं | 

रामानुज का मत है कि जीव और जगत्‌ को वास्तविक, पारमार्थिक, 
सत्ता साने बिना काम नहीं चल सकता | यदि हमारे जीवन का कोई 
मूल्य है, यदि सृष्टि-प्रक्रिया बिडंबना-मात्र नहीं हैं, तो हमारे प्रयल्नों का 
चेन्न जगत्‌ भी सत्य होना चाहिये । तो क्या रासानुज भ्रनेकवादी हैं ? नहीं 
वे अद्वेतवादी हैं; किंतु उनका अद्वेत शंकर से भिन्न है; वह विशिष्टाद्वेत हैं । 
विशिष्टाद्वेत का अर्थ है “विशिष्ट का विशिष्टरूप से अद्वेतः (विशिष्टस्थ 
विशिष्टरूपेणाहतम्‌--वदांत देशिक ) । अ्रद्धितीय बह्म विशिष्ट पदार्थ हे, 
जीव और प्रकृति उसके विशेषण हैं, इस विशिष्ट-रूप में अह्म ही एकसाम्र 
तस्व है । 

वेष्णव-धर्म का इतिहास और साहित्य तो बहुत प्राचीन है, यद्यपि 
डसे दार्शनिक आधार देने का बहुत-कुछ श्रेय 
श्रोरामानुजाचाय को है। ऋग्वेद में विष्णु एक 
साधारण सौर देवता थे । धीरे-धीरे उनका महत्व बढ़ा । साथ ही एक 
धाग! नामक देवता भो 'भगवव! या भगवान्‌ में परिवर्तित होकर प्रसिद्ध 


साहित्य 
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हो गए और भागवत धर्म की नोंव पड़ी । महाभारत में भागवत-घर्म का 
वर्णन है । भागवत घर्म का विकसित रूप वेष्णव धर्स बन गया, विष्सु 
ओर भगवान्‌ एक हो गये । कुछ काज़ बाद, कृष्ण को विष्णु का अवतार 
मान लिया जाने पर, कृष्ण-पुजा भी वेष्णव-संग्रदाय का अंग बन गई । 
ईसा से पहले-पहल्ले भागवत धर्म दक्षिण में प्रवेश कर चुका था | भगवान्‌ 
कृष्ण की भक्ति तो उत्तर भारत में भी बहुत असिद्ध है और इस प्रकार 
भारतवणषं में वेष्णव-संप्रदाय का प्रभाव बहुत व्यापक हो गया हे | भारत 
की साधारण जनता राम भ्रौर कृष्ण की उपासक है; शिव तथा अन्य देवी- 
देवताओं का स्थान बाद को है। कम से कम उत्तर भारत में इस समय 
शेवों और वेष्णवों का विरोध नहीं है । इस विरोध को मिटाने में तुलसी 
दास जी का काफ़ी हाथ रहा है। उनकी शिव द्रोही मम दास कट्दावा, 
सो नर सपनेहु मोहिं न पावा' जैसी उक्तियों का उत्तर भारत के धार्मिक 
हृदय पर बहुत प्रभाव पढ़ा है । 

रामानुज से पहले के वैष्णव-शिक्षकों में दक्चिण के यामुनाचार्य और 
नाथम्ुुनि के नाम मुख्य हैं । वेष्णव-संप्रदाय के माननीय ग्रंथ दो श्रकार के 
है, इसी से वेष्णवों का साहित्य 'उभय वेदांत' कहलाता है । वेष्णव लोग 
वेद, उपनिषद्‌ अद्यसूत्र और भगवद्‌ गीता को तो भानते हो हैं; इनके 
अतिरिक्त वे पुराणों श्रोर तामिल भाषा के कुछ ग्रंथों को भी प्रमाण मानते 
हैं। यही वेष्णवों के 'आगम!' हैं। याम्ुनाचाय ने 'आगर्मो' का आ्रामाण्य 
सिद्ध करने के लिये आगम प्रामाण्य' और '“महापुरुष-निर्णंय” खिखे। 
'सिद्धित्रय” और “गोताथं-संग्रह” भी उनके असिद्ध अंथ हैं | रामानुज का 
श्री भाष्य वेदांत सूत्रों की असिद्ध व्याख्या है। सुदर्शन भट्ट ने भाष्य पर 'श्रृत- 
प्रकाशिका” लिखी | इसके अतिरिक्त रामानुज ने गीता-भाष्य, वेदार्थ-संग्रह 
वेदांत-सार, वेदांत-दीप आदि भी लिखे हैं । रामानुज के बाद विशिष्टाहेत 
संप्रदाय का प्रचार करनेवाज्नों। में श्री बेंकटनाथ या वेदांतदेशिक 
( १३३१० ई० ) का नाम सब से प्रसिद्ध है। वेदांत-देशिक झनेक विषयों 
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के प्रकाणड पंडित थे । उन्हंने अद्वेत मत का बड़। युक्तिपूर्ण खण्डन किया 
और विशिष्टाद्वेत के सिद्धांतों की श४ खलित ब्याख्या की । उनके मुख्य ग्रंथ 
तत्त्त-टीका ( “श्री साध्य' की अ्रसस्पूर्ण व्याख्या ), ताथ्पर्य-चंद्रिका ( गीता- 
भाष्य पर टीका ) “तत्त्व मुक्ता कल्लाप' और “शतदूषणी' हैं । अंतिम पंथ 
में अद्वेत-वेदांत की कड़ी समीकछा है। वेदांत-देशिक ने 'सेश्वर मीमांसा! 
पंथ भी क्षिखा है। श्री निवासाचायं ( १७०० ईं० ) की यतीन्द्र मत- 
दीपिका' में रामानुज के सिद्धांतों का संदिछ और सरल वर्णन है । रामा- 
चुज ने उपनिषदों पर भाष्य नहीं लिखा । अ्रठारहवीं शताब्दी में रंग रामा- 
नुज ने कुछ उपनिषदों पर विशिष्टाद्वेत के अनुकूल टीका की । 

हिंदू-धर्म के इतिहास पर रामानुज का व्यक्त और विस्तृत प्रभाव पढ़ा 
है । अ्रद्वेतवाद के आलोचक और भक्ति-सार्ग के प्रचारक रामानुज के 
विशेष रूप से ऋणी हैं । मध्वाचार्य, बल्‍्लभाचार्य, चेतन्य, रामानंद्‌ आदि 
पर रामानुज के विशिष्टाहत का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता है। 

रामाजुज के मत में प्रत्यन्ष, अनुमान और आगम यह तीन ही प्रमाण 
हैं। अनुमान-वाक्य में पांच नहीं तीन ही 
अवयव होने चाहिए, पहले तीन या बाद के 
तीन | सांख्य और वेदांत की भांति यहां भी 'प्रत्यन्ञः का वर्णान 
महस्वपूर्ण है। रामानुज का निश्चित सिद्धांत है कि निविशेष या 
निगुंण वस्तु का ज्ञान नहीं हो सकता। यदि अद्वेत वेदांत की 
तरह ब्रह्म को निर्मुण माना जाय तो ब्रह्म अ्रज्ञेय हो जायगा | जानने का 
अथ है वस्तु को किसी “विशेष! या 'गुण” से संबद्ध समझना। नैयायिकों 
के मत में निविकल्पक प्रत्यक्ष में वस्तु की जाति आदि विशेषताओं का 
अनुभव नहीं होता । रामानुज का मत इससे भिन्‍न है । वे भी निर्वि- 
कल्पक और सविकल्पक का भेद मानते हैं, परंतु दूसरी प्रकार । सिर्फ़ 
वस्तु को सत्ता (सन्मात्रता) का ग्रहण नहीं हो सकता, इसलिये मानना 
चाहिए कि निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में भी पदाथों के गु्यों का कुछ बोध ज़रूर 


अत्यक्ष अकर रण 
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होता है। गाय के निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में 'यह गाय है? ऐसा ज्ञान होता 
है । यह ज्ञान सविकह्पक से भिन्‍न किस प्रकार है ? सविकल्पक म्रत्यक्ष में 
यह भी गाय है, यह (अनेकों में से) एक याय है” इस प्रकार का ज्ञान 
होता है । प्रत्येक वस्तु का जो पहल्ली बार प्रत्यक्ष होता हे वह निर्विकल्पक 
होता है। निर्विकश्पक ज्ञान भी जटिल है। रामानुज जाति या सामान्य 
को अलग पदाथे नहीं मानते । व्यक्तियों में सादश्य होता है जिसे देखकर 
हम “जाति! या "सामान्य? की धारणा बनाते हैं। जाति केवल बौद्धिक 
पदार्थ है । 


जब श्र॒तियां ब्रह्म को निर्गुण बताती हैं तब वे अहम में कुछ गुणों का 
अभाव कथन करती हैं, उनका श्रभिप्राय यही होता है कि ब्रह्म में अ्रन्य 
गुण हैं । बह्म-साक्षात्कार बिना भक्ति और उपासना के नहीं हो सकता | 
तत्व-ज्ञान भी बिना भगवान्‌ को कृपा के नहीं होता और भगवान्‌ की 
कृपा बिना भक्ति तथा उपासना के असंभव है । 


रामानुज का भूम-विषयक सिद्धांत 'सत्ख्याति! कहलाता है। ख्या- 
तियों के विषय में दो श्लोक पाठक याद रख 


सत्ख्याति 
सकते हैं । 


आत्म-ख्याति रसत्ख्याति रख्यातिः ख्यातिरन्‍्यथा । 
तथा5निवेचन-स्याति रिस्येतत्ख्यातिपंचकम्‌ ॥ 
योगाचारा साध्यमिका स्तथा मीमांसका अ्रपि । 
नैयायिका मायिनश्च प्रायः ख्यातीः क्रमाज्जयुः ॥ 
श्र्थात्‌ योगाचार, माध्यमिक, सौमांसक, नेयायिक और बेदांती 


क्रशः आत्मख्याति, असत्ख्याति, अख्याति, अन्यथा-ख्याति और 
अनिवेचनीय-सख्याति के समर्थक हैं। रासानुज के अनुयायी इन सब 
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ख्यातियों को दोषपूर्ण मानते हैं ओर अपनी सत्ख्याति का प्रतिपादन 
करते हैं । 

पाठकों को याद होगा कि अद्वत वेदांती हर ज्ञान को सविषयक 
मानते हैं। परंतु ज्ञान के विषय की सत्ता प्रातिभासिक, व्यावहारिक और 
पारमार्थिक भेद से तीन प्रकार की हो सकती है। रामानुज सत्ताओं के 
इस वर्गांकरण को स्वीकार नहीं करते । सत्ता एक ही प्रकार की है । परंतु 
वे भी अद्वेत के इस सिद्धांत को मानते हैं कि प्रस्येक शान का विषय होता 
है | यही नहीं, अत्येक विषय सविशेष या युणवाला भी होना चाहिए, 
अ्रभ्यधा उसकी अ्रतीति न होगी | इसका यह अर्थ हुआ भूमज्ञान का भी 
विषय सत्‌ होता है, वास्तविक होता है । शुक्ति में जे रजत दीखती है 
डसकी वास्तविक सत्ता होती है । 


यहां पाठक संक्षेप में वेदांत का 'पंचीकरण' सिद्धांत समर लें। जिन 
महाभूतों (स्थूल भूत्तों) का भ्रत्यक्ष होता है उनमें से प्रत्येक में दूसरे भूत 
मिलने रहते हैं । स्थूल पृथ्वी में आठवां-आठवां भाग जल, वायु आदि का 
है और शेष अ्रपना ! इस प्रकार प्रत्येक भौतिक पदार्थ में पांचों भुत वरत्त॑- 
मान हैं । यही पंचीकरण-प्रक्रिया है । शुक्ति में रजत के परमाणु वत्तमान 
हैं, इसलिये रजत का प्रत्यक्ष भी 'सत्पदार्थ! का प्रत्यक्ष है। इसी प्रकार 
रेते में जल-कण उपस्थित है और झूग-मरीचिका असतव्‌ का ज्ञान नहीं 
है | यतीन्व्रमतत दीपिका कहती है, 


अतः सव ज्ञान सत्य सविशेषविषयंच, निर्विशेष वस्तुनो5्ग्रहणात्‌ । 
अर्थात्‌ सब ज्ञान (ज्ञानमात्र) सच्चा और सविशेष पदार्थ का होता 
है, निर्विशेष वस्तु का अहण नहीं होता । इसका सीधा अर्थ यह है कि 
भूमया मिथ्या ज्ञान की वास्तव में सत्ता ही नहीं है। मम की यह 
व्याख्या सर्वथा असंतोषजनक मालूम होती है । पंचीकरण सिद्धांत क्या 
हुआ, जादू हुआ, जे! किसो वस्तु को कुछु दिखला सकता है । यदि पंची- 
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करण इतना व्यापक और प्रभावशाल्ती हे तो रस्सी में हाथी का भस क्‍यों 
नहीं होता, सांप का ही क्यों होता है ? और शुक्ति में सप॑ का भ्ूम क्यों 
नहों होता ! सत्ख्यालि भूस की व्याख्या नहीं करती, उसकी सत्ता ही उड़ा 
देती है । यथार्थ श्रौर श्रयथार्थ ज्ञान में भेद किये बिना काम नहीं चल 
सकता । सखत्ख्यातिवादियों से एक रोचक प्रश्न किया जा सकता है-- 
क्या भूम से बचने की कोशिश करनी चाहिए ? यदि हां, तो बह कोशिश 
सफल केसे हो सकती है ? 


रामानुज के मत में प्रमा उस यथार्थ (वस्तु-संबादी) ज्ञन को कहते 
हैं, जा व्यवहारानुग भी है अर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
सफलता हो सकती है (यथावस्थित ब्यवहारानुगुण ज्ञानं प्रमा)। स्वप्त 
के पदाथ भी सत्‌ होते हैं, परंतु स्वप्त-ज्ञान व्यवहार में काम नहीं श्राता ! 
रामानुज के अनुसार स्वप्न के पदार्थों का स्ष्टा हेश्वर है, जीव नहीं । 
फिर विभिन्‍न व्यक्तियों के स्वप्न भिन्‍न-सिन्‍न क्‍यों होते हैं ? क्योंकि स्वप्न 
के पदार्थों की सृष्टि जीवों के कर्मानुसार होती है। अपने शभाशभ कर्मों 
के अनुरूप ही जीव भ्रच्छे बुरे स्वप्न देखता है। यह मत मनोविज्ञान के 
प्रतिकूल है। असिद्ध मनोवेज्ञानिक ऋॉयड के मतानुसार मनुष्य की 
अब्यक्त चेतना या अनभिष्यक्त मानसिक जीवन की गुप्त वासनाएं ही 
स्वप्नों का कारण द्वोती हैं | अद्वतमत में भी स्वप्न जीव को सृष्टि होते हैं 
परंतु रामानुज का कट्टर यथाथेवाद उन्हें स्वप्न-पदाथों को काल्पनिक कहने 
से रोकता है । 


रामानुज की सम्सति में पूवे और उत्तर सीमांसा में कोई विरोध नहीं 
है । वेद के कर्म-काणड, उपासना-काणइ और ज्ञान-कांड सभी का महर्व 
है । रासानुज्ञ का मत कोई नवीन मत नहीं है; उनका दावा है कि व्यास, 
बाधायन, गुहदेव, भासचि, अश्यानंद, द्वविड़ायं, पराकुकुश नाथ, यामना 
चाय झ्रादि प्राचीन शिक्षकों ने जो श्रति की व्यास्याएं की हैं, वे उनके मत 
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के अनुकूल हैं। उन्होंने प्राचीनों को शिक्षा को पुनरुण्जीवित-मात्र 
किया है । 

रामाजुज के कुछ ही पहले के वेदांत के व्याख्याताओं में यह दो नाम 
उल्लेखनीय हैं । भास्कर का समय ६०० ई० 
सममनना चाहिए । वे भेदामेदवादी और ब्रह्म- 
परिणामवाद के समर्थक थे । अह्म एक ही काल में भेदवान्‌ और भद-रहित, 
एक और प्नेक दोनों है । एक अहम में से जगत्‌का बहुत्व विकसित होता 
है । भास्कराचार्य ने मायावाद का खंडन किया है । जड़ जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता है। जीव और ईश्वर में स्फुलिंग और अ्प्नि का संबंध है। 
साधना के विषय में भास्कर का ज्ञान और कर्म के समुच्चय में विश्वास है । 

यादव प्रकाश कुछ काल तक रामानुज के गुरु रहे थे, उनका समय 
ग्यारहवीं सदी है | रामानुज का समय भी यही शताब्दी है । थोड़े समय 
बाद उनका यादवप्रकाश से मतसंद हो गया । यादव भी बक्षपरिणास- 
बाद के प्रचारक थे | ब्रह्म चित, अचित्‌ और ईश्वर बन जाता है और 
अपने शुद्ध रूप में भी स्थित रहता है। बह्म जगत्‌ से भिन्न भी है और 
अभिन्न भी । | यादव ने अह्य ओर ईश्वर में भेद किया जो रामानुज को 
स्वीकार नहों है । भेदाभेदवाद भी ठीक नहीं, एक ही अक्ष में विरोधी गुण 
नहीं रह सकते । फिर ब्रह्म, जीव और जगत्‌ में क्या संबंध है ? रामानुज 
का अपना उत्तर कुछ जटिल है, अब हम उसी को समझने की चेष्टा 
करेंगे । 

रामानुज के मत में ब्रह्म प्रकारी हें ओर जीव तथा जगत्‌ उसके प्रकार । 
प्रकार का अ्रथ॑ कुछ-कुछ जेन-दर्शन के पर्याय! 
शब्द के समान हैं । जेनियों के अनुसार द्वब्य 
ध्रूव या परिवर्तन-शून्य है और उसके पर्याय बदलते रहते हैं | इस प्रकार 
जैनों के द्वब्य में स्थिरता और परिवर्तन दोनों साथ चलते हैं । प्रकार- 
अकारी-भाव को अनेक दृष्टियों से समऋझा जा सकता है| रामानुज सत्काय- 


भास्कर ओर यादव प्रकाश 


ग्रकार-प्रकारी भाव 
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वाद के समर्थक हैं । कारणता-विचार की दृष्टि से श्रकारी को उपादान 
ओर प्रकार को उपादेय ( उपादान कारण का कार्य ) कह्टना चाहिये । 
जीव और जगत्‌ बक्ष के उपादेय हैं, अह्म की परिणमन-क्रिया के फल हैं । 
ब्रह्म का जगत्‌ और जीवों के रूप में परिणाम होता है, फिर भी बढ़ा 
निर्विकार रहता है, यह श्रति के अनुरोध से मानना चाहिए ( श्रुतेस्तु शब्द 
मुलस्वात्‌ ) | बश्य में विचित्र शक्तियां हैं, उसे कुछ भी अ्रशक्य नहीं हैं । 

ईश्वर तथा जगत्‌ और जीवों में श्रात्मा और शरीर जैसा संबंध 
है । ईश्वर सब की आत्मा है। जेस भौतिक-शरीर की आत्मा जीव 
है, बेसे ही जीव की आत्मा ईश्वर है। ईश्वर जीव का अन्‍्तर्यांमी है 
(अन्तर्यास्यस्ुत:) । 

मीमांसा की परिभाषा में कहें तो जीव और ईश्वर में शेष-शेषो-भाव 
संबंध है ।* मुख्य यज्ञ-विधान को शेषी कहते हैं और उसके साधनभूत 
सहकारी विधान को शेष । मीमांसा में शेष का अर्थ है 'डपकारी” अथवा 
पराएं उच्द श्य से प्रवृत्त होनेवाला । जब मनुष्य श्रपना और ईश्वर का 
संबंध ढीक-ठीक समझ लेता है तब वह अपनी अहन्ता और व्यक्तित्व 
भगवान्‌ के अ्रपंण कर देता है, उसके अपने उददंश्य नहीं रहते और वह 
सिफ़ भगवत्‌-अपंण बुद्धि से कर्मों में प्रदत्त होता है | ऐसा करने में ही 
व्यक्तिवष की साथकता और असली स्वतंत्रता है । 

भगवान्‌ की उद्द श्य-पूर्ति का साधन जीव उनका दास है। इस तरह 
प्रकार-प्रकारी-भाव का श्रर्थ सेवक और स्वामी का संबंध भी है | 


प्रकार और प्रकारी में गुण और द्रव्य का संबंध भी बताया जाता है। 
रामाजुज का द्वब्य और गुण का संबंध-विषयक मत ध्यान देने योग्य है । 
डनके अनुसार द्रव्य और गुण में तादात्म्य संबंध नहीं है । 'देवदत्त मनुष्य 
है! यद्ट वाक्य देवदत्त ओर मनुष्यता का तादास्म्य कथन नहीं करता, जैसा 


हे रामाजुज! ज़ आइडिया आफ द फाइनाइट सेल्फ़र, प्रू० ४० 
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कि सांख्य का मत है | गुणी गुण नहीं होता, और गुण गुणी ( गुणवान्‌ 
पदार्थ ) से भिन्न है | रामाचुज के सत में द्ब्य और गुण, प्रकारी और 
प्रकार में अत्यन्त भेद होता है।' गुण और गुणी में तादात्म्य नहीं, 
बल्कि सामानाधिकरण ( एक अधिकरण में रहने का साव ) मानना 
चाहिए । प्रकार को प्रकारी का अष्रथकसिद्ध विशेषण सममना चाहिये। 
जीव और जगत्‌ ईश्वर ( प्रकारी ) के प्रकार हैं, वे ईश्वर से अलग नहीं 
किये जा सकते, पर वे इंश्वर से भिन्न हैं। जीवों और जगय्‌ की स्वतंत्र 
सत्ता है पर उन्हें ईश्वर से वियुक्त नहीं किया जा सकता; वे ईश्वर के द्वी 
अंग हैं, शरीर हैं, कभी जुदा न होनेवाले विशेषण हैं । ईश्वर उनका 
विशेष्य और आ्राधार है । 

रामानुज के दुशन में द्रव्य और गुण आपेक्तिक शब्द है। यों तो जड़ 
और चेतन जगत्‌ द्रव्य हैं जिनमें विभिन्न गुण पाये जाते हैं, परंतु इंश्वर 
की अपेक्षा से जीव और प्रकृति विशेषण या गुणाव्मक है । ईश्वर ही विशेष्य 
या गुणी है जिसे प्रकृति और जीवगण विशेषित करते हैं । ईश्वर के द्वव्यत्व 
की अपेक्षा से जीव और भ्रकृति द्ृष्य नहीं, गुण हैं । 

ज्ञान भी ज्ञाता का गुण होता है, इसलिये ज्ञाता और ज्ञान में भेद 
है । ज्ञाता को, अद्वेत-वेदांत के समान, ज्ञान-स्वरूप कहना डीक नहों । 
रामानुज-दुशन में ज्ञान को घर्मभूत शान” कहा जाता है। जब जीव कुछ 
जानता है तब 'घमंभूत ज्ञान! किसी इंद्रिय-द्वार से निकल कर ज्ञेय 
विषय से संयुक्त होता है | विषयी ( आत्मा, ज्ञाता ) और विषय ( शेय, 
पदार्थ ) में संबंध उत्पन्न करनेवाला “घर्मभूत-ज्ञान' है । 

जीव और ईश्वर का संबंध अंश” शब्द के प्रयोग से भी बतलाया 
जाता है । जीव ईश्वर का अंश है । गीता कहती है--ममैवांशो जीवलोके 
जीवभूतः: सनातनः, अर्थात्‌ इस शरीर में भगवान्‌ का एक सनातन अंश 
का कार्य हैं; ब्रह्म जगत का उपादान और निमित्त कारण दोनों है। तह 
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ही जीव बना हुआ है । परंतु यहां अंश का अर्थ जगह घेरनेवात्षा टुकढ़ा” 
नहों समझना चाहिए । बद्य श्र॒खंड है, उस के देशात्मक टुकड़े नहीं दो 
सकते । रासानुज के मत में जीव ईश्वर का अंश है जैसे प्रकाश सूर्य का 
अंश है। या गुण ( गोत्व, गो-पन ) गरुणी ( गौ या गाय ) का ( अद्- 
सूत्र, २१।४२,४६ ) । 

इस प्रकार विशिशद्वेत में जीव, जगव्‌ और ब्रह्म का संबंध सममाने 
की तरह-तरह से चेष्टा की गई है। प्रकार-प्रकारी-भाव एक सामान्य नाम 
है जिसके अंतर्गत शेष-शेषी, श्रवयव-अ्रवयवी, गुण-गुणी श्रादि अनेक 
संबंध हैं | इस संबंध का तात्पर्य यही है कि प्रकार और प्रकारी दोनों की 
वास्तविक सत्ता है, दोनों का अलग-अलग व्यक्तित्व है, एक का दुसरे में 
लय कभी नहीं होता । जीव ईश्वर की भांति ही नित्य है, वह अविया- 
कल्पित नहीं है। मुक्ति में भी जीव ब्रह्म से भिन्न व्यक्तित्ववाज्ा रहता है 
और बहक्ष के आनंद-पूर्ण॑ सल्निध्य का उपभोग करता है । जीव ईश्वर का 
अंश है, शरीर है अथवा विशेषण या प्रकार हैं। जिस प्रकार शरीर और 
आत्मा अत्नग-अलग लक्षण वाले हैं वेसे हो जीव और इंश्वर तथा जगव्‌ 
और ईश्वर भी हैं। अह्म जीव से विजञातीय ( भिन्न जाति बाला ) है, 
जैसे अश्व और थौौ एक दूसरे से विजातीय हैं । परंतु फिर भी इंश्वर तथा 
जीवों और जगत्‌ में घनिष्ठ संबंध है । एक को दूसरे से जुदा नहों किया 
जा सकता | श्रकार और प्रकारी “अध्रथक्सिद/ हैं, उनकी प्रथक्‌-प्रथक्‌ 
सिद्धि नहीं होती, उनमें विच्छेद संभव नहीं है | यही रामानुज का अद्वेत 
है । अरक्ष में जगत संनिविष्ट है जैसे पुष्प में गन्ध और सोने में पौल्ा- 
पन । ब्रह्म ( विशेष्य ) को जीव और जगत्‌ से ( विशेषणों ) से अलग 
करके वर्शुन नहीं किया जा सकता | ब्रह्म में जगत्‌ का अ्न्तर्भाव हो 
जाता है। सांख्य के प्रकृति और पुरुष दोनों बह्य की विभूतियां हे । 
इसोलिए श्रुति कद्दती है कि अह्म को जान लेने पर कुछ जानने को शेष 
नहीं रहता ( येनामतं भरत भवति, अधिज्ञातं विज्ञातम )। जगत बहा 
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ही एकमात्र तस्व है पर वह बक्म निगुंगः और निर्विशेष नहीं हे, वह 
सविशेष ध्रर्थात्‌ विशिष्ट है। इस विशिष्ट तरव की एकता के कारण ही 
रामाजुज-दर्शन का नाम “'विशिष्टाद्नेतः है । 

अब हम रामानुज के सिद्धांतों का श्द्भुला-बद्ध वर्णन करेंगे । वेशे- 
षिक, सांख्य और जेंनमत की तरह रामाजुज ने 
भी पदार्थों का विभाग किया है। रामानुज का 
मत शअ्रनेक सिद्धांतों का मिश्रण-सा है । इसमें कहीं सांख्य के सिद्धांत 
अनुस्यृत दिखाई देते हैं, कहीं गीता और वेदांत के । पदार्थों के वर्गकरण 
में विशिष्टाहत की कुछु अपनी विशेषताएं भी हैं, जिनकी ओर हम यथा- 
स्थान इंगित करेंगे। 'सवेदशन संग्रह” में वेंकटनाथ था वेदांतदेशिक कृत 
पदार्थ-विभाग का सारांश इस प्रकार दिया है :--- 

द्रव्याद्वव्यप्रमेदायितमुभय॒विध तद्विधं तत्तमाहु : | 

द्रव्य द्ेघा विभक्त जड़मजड़ मिति, प्राच्यमव्यक्तकालौ ॥ 

अ्रन्त्यं प्रत्यक्‌ पराकच प्रथममुभयथा तन्न जीवेशभेदात्‌ । 

नित्याभूतिमंतिश्चेत्यपरमिद्द, जड़ा मादिमां केचिदाहुः ॥* 

अर्थात--द्रव्य और अद्वव्य के भेद से तत्त्व दो प्रकार का है | व्ष्य 
दो प्रकार का होता है, जड़ श्रौर अजडढ़ । जड़ द्वव्य प्रकृति और काल 
हैं। अजड़ द्वब्य प्रत्यक ( चेतन ) और पराक्‌ भेद से दो तरह का है । 
प्रत्यक अजड़ द्वव्य जीव और ईश्वर हैं; पराक्‌ अजड़ द्वल्य “नित्यविभूति! 
और '“धर्मभुत ज्ञान! हैं। नित्यविभूति को कुछ विद्वान्‌ जड़ बतलाते हैं । 

पदाथ के दो भेद द्ृब्य और अ्रद्वव्य हैं, यह पअमेय हैं। प्रमाण 
(प्रयक्ष, अनुमान, शब्द) भी पदाथ हैं। अद्रव्य पदार्थ सिफ़ दस हैं 
अर्थात्‌ सत्‌, रज, तम, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गंध, संयोग और शक्ति । 
मोमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है । वेशेषिक के कुछ गुणों 
का अद्वृब्यों में संनिवेश है! सांख्य के सत, रज और तम यहां वेशेषिक 


+ सवेद्शनसंग्रह धर० ४४ 


पदार्थ विभाग 
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के भर्थ में 'गुण” बन गये हैं। विशिष्टाद्वेत की प्रकृति सांख्य के समान 
ही चौबीस तर्वों वाल्ती है | नीचे ल्षिखी ताक्षिका में द्ल्यों का विभाग 
दिखाया गया है :--- 





द्व्ब्य 
मा हि 
| | 
जड़ अजडढ़ 
हम कर कक लिज 
आह 
प्रकृति काल पराक्‌ 
प्रत्यक जा 
हे ः नित्यविभुति. धर्मभूतज्ञान 
| | 
जीव ईश्वर 
| हा 5 ८0] | 
बद्ध मुक्त पर व्यूह विभव अ्रंतायांमी अरथांवतार 
|... | ० | 
बुभुक्त ममुत्च वासुदेव संकषेण प्रधुश्ष अनिरुद्ध 


प्रकृति प्रथम जड़ द्वच्य है, यह जीवों का निवास-स्थान है। क्योंकि 
स्वयं जीव इश्वर का शरोर है | इसलिये प्रकृति 
ईश्वर का भी निवास-श्थान या शरीर है। 
प्रकृति सांख्य के समान ही “त्रिगुणमयी” और चौबीस तत्वों की जननी 
है । परंतु यहां सत्‌, रज, तम की दब्यात्मक नहीं माना गया है| क्योंकि 
यह प्रकृति के गुण हैं, इसलिये प्रकृति से भिन्न हैं; प्रकृति और गुणों में 
अपथकसिद्धता” है। सांख्य और विशिष्टद्वेत की प्रकृति में कुछ और सौ 


प्रकृति 
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दशनीय भेद हैं। (१) सांख्य को प्रकृति असौम या विभु है; रामानुज 
की प्रकृति नीचे की ओर तो अनंत है परंतु ऊपर की ओर “नित्यविभूति' 
से परिच्छिस्न है। नित्यविभूति का वणन कुछ श्रागे करेंगे । (२) सिद्धांत 
में सांख्य की प्रकृति पुरुष पर किसी प्रकार निर्भर नहों है परंतु रामानुज 
की प्रकृति सबंथा चेतन-तत्त्व पर अचलंबित है । प्रकृति और ईश्वर में 
भी “अपुयक्सिद्धि! संबंध है । 

काल प्रकृति से अलग तत्त्व माना गया है, पर ब्रह्म से अलग वह 
भी नहीं है । इस प्रकार विशिष्टाद्ेत का काल- 
तत्व न्याय और सांख्य दोनों से मिन्‍न है। 
प्रकृति कौ तरह काल का भी परिणाम होता है। क्षण, घंटे, दिन आदि 
कात्न के परिणाम हैं । काल को स्वतंत्र सत्ता है, परंतु अवकाश या शून्य 
प्रकृति का कार्य है। काल और प्रकृति में कौन पहले था, यह प्रश्न व्यर्थ 
है। परंतु देश ( अ्रवकाश ) की अपेक्षा प्रकृति पहले है । 

अजढ़ तत्वों में हम प्रथम 'नित्यविभूति' और घमंभूत ज्ञान! का, 
पराकतत्वों का, वर्णन करेंगे। यहां ध्यान देने योग्य बात यह है कि 
विशिष्टाहत में जड़ और चेतन का विभाग नहीं माना गया है। प्रायः 
चेतन तत्व से मतलब ज्ञान-शक्ति-सरपन्‍न जीव और ईश्वर समझा जाता 
है और जड़तस्व से प्रकृति । रामानुज इन दो के बीच में एक प्रकार के 
तस्व मानते हैं जो 'अजड़' हैं, पर चेतन नहीं हैं | 'घर्मभुत श्ञान' और 
'नित्यविभूति! जड़ द्वव्य नहों हैं, न वे जीव और देश्वर की भाँति चेतन 
ही हैं। वे विशिष्टाहत के 'पराक-तत््ः हैं जब कि जीव और ईश्वर 
अ्रत्यक्तत्व? हैं । प्रत्यक्‌ और पराक में क्या भेद है ? 

अजड़ का अर्थ हे स्वय॑ं-प्रकाश” जढ़ उप्तसे विरुद्ध को कहा जायगा। 
शुद्धसत्व ( नित्य विभूति ), धर्मभूत ज्ञान, जीव 
और ईश्वर यह अजढ़ अर्थात्‌ स्वयं-प्रकाश द्रव्य 
हैं। 'पराकृतत्त्” स्वयं प्रकाश तो होता है, पर स्वयं-ज्ञय नहीं होता । 


काल 


अजड़-प्रत्यक्‌ और पराक्‌ 
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पराक्तत्व का प्रकाश दूसरों के लिये है ( स्वयं प्रकाशस्वे सति परस्मा एव 
भासमानत्व॑-यतीन्द्र मत दीपिका) पराक्‌ तत्व अजढ़ है, पर साथ ही अचे- 
तन भी है। 

सतोगुण-प्रधान नित्यविभूति है, भ्रन्यगुण प्रधान प्रकृति । नित्य- 
विभूति स्वयं प्रकाशद्ब्य है, योग की 
सिद्धियों से उसका कोई संबंध नहीं है। वह 
उध्व देश में, ऊपर की ओर अनन्त है । नीचे की ओर प्रकृति से 
परिच्छिन्न है। मुक्त जीवों और ईश्वर के शरीर, निवासस्थान, तथा 
अन्य उपकरण इसी द्वव्य के बने हुये हैं | बेकुणल लोक, गोपुर, वहां 
के जीवों के शरीर, विमान, कमल, शआ्रभूषण आदि नित्यविभूति के 
कार्य हैं । 

ऐसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य की प्रकृति गुण-विशेष की 
प्रधानता के कारण विशिष्टाह्नेत की “प्रकृति” और “नित्यविभूति! बन 
गई है। दोनों मिलकर सब दिशाओं में अनंत भी हो जाती हैं। 
नित्यविभूति का दूसरा नाम 'शुद्ध-सत्व” है जिसका अर्थ यह है कि 
बेकुण्ठादि लोकों रजस्‌ और तमस्‌ गुणों का अभाव है । परंतु 
सतोगुण की प्रधानता या श्रन्य गुणों के अभाव के कारण ही “नित्य 
विभूति! किस भ्रकार जड़त्व को छोड़कर “अजड़' हो जाती है, यह 
समरू में नहों श्राता। हमारी समझ में “नित्य विभूति! को जड़ 
मानने वाले विद्वान्‌ श्रधिक ठीक हैं। यदि सतोगुण सम्पन्न प्रकृति 
को 'अजद” माना जाय तो प्राकृतिक जगव में ही जढ़ ओर अजबड़ का 
भेद करना पढ़ेगा। नित्यविभूति उन पदार्थों का उपादान कारण है जो 
आदर्श जगत ( मुक्त जीवों के ज्ञोक ) में पाई जाती हैं| इस जगत्‌ में 
भी भगवान्‌ की पविन्न मूर्तियां ( जैसे श्रीरंगम्‌ में ) नित्यविभूति का 
कार्य कथन की जाती हैं । वास्तव में प्रकृति और नित्यविभूति में भेदक 
रेखा खोंचना कठिन है । 


नित्य विभूति 


श्ध्८ दु्शेनशासत्र का इतिहास 


विशिष्टाद्वत संप्रदाय में ज्ञान वब्य माना जाता है, परंतु वह ईश्वर 
और जीवों का घर्मधूत ( गुण ) भी है । “बर्स- 
भूतज्ञान'ः का यही तात्तर्य है। “यतीनद्त मत 
दीपिका! के अनुसार धर्मभूत ज्ञान, 

स्वयं प्रकाशाचेतन द्रन्यत्वे सति विषयित्वम्‌ । विभुत्वेसति प्रभावद्नन्य 
गुणात्मकत्वम्‌ । भ्र्थप्रकाशों बुद्धिरिति तत्लत्ञणम्‌ | 

स्वयं-प्रकाश, अचेतन हव्य और ज्ञान का विषय है, विभु अर्थात्‌ 
ब्यापक है, प्रभापूर्ण तृब्य ओर गुणात्मक है; अथ का प्रकाश करनेवाला, 
बुढ्धिरूप है । 

घर्मभूत ज्ञान द्वव्य हे क्योंकि उसमें परिवर्तन होता है (द्वव्यं नाना 
दशावत--वेदांतदेशिक ); भ्रद्वेत के अन्तःकरण के समान धर्ममृत 
ज्ञान विषयाकार हो जाता है । आत्मा में परिवर्तन नहीं होता, ज्ञान और 
अनुभव से धर्मभूतज्ञान में परिवतन होता हैं। धर्मभूत ज्ञान से संसक्त 
आत्मा में भ्रनुभव की विविधता और एकरसता दोनों संभव हैं । सुख, दुख 
इच्छा, हष, प्रयत्ष आदि अलग गुण नहों हैं जेसा कि न्याय-वैशेषिक 
मानते हैं; वे भर्मभूत ज्ञान के ही रूपान्तर हैं। इसी प्रकार काम, संकल्प 
विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा सब ज्ञानरूप हैं। विशिष्टिह्वत का मनो- 
विज्ञान बुद्धि अ्रधान है, वह रेशनल साइकोलॉजी है । घर्मभूत ज्ञान मन 
या मन-सहित इंद्रियों से सहचरित होकर ही कियमाण होता दे और प्रत्यक्ष, 
अनुमान, स्थूति, संशय, विपयंय, अम, राग, देष, मोह, मात्सय॑ आदि में 
परिणत हो जाता है | नाना दुशापाल्ले को ब्रन्‍्य कहते हैं (त्ृव्य नाना 
दशावव) इस लक्षण के श्रनुसार धमंभृत ज्ञान द्वब्य! है । 

परंतु वह गुणात्मक भी है; ज्ञान बिना जीव या ईश्वर के अवलंबन 
के कुछ भी नहों कर सकता। धर्मभूत ज्ञान व्यापक है, इसलिए मुक्त 


धमंभूत ज्ञान 


१ दिरियन्ना पू० डच्ड.. 
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जीव में अशु होने पर भी अनंत ज्ञान संभव है | श्रणुजीव सारे शरीर को 
जान सकता है, क्योंकि जीव का इस ज्ञान से अप्रथक्सिद्धि! संबंध है 
इसीलिए उपनिषद्‌ कट्दती है--न विज्ञातु्विज्ञातेः विपरिलोपोविद्यते, 
अर्थात्‌ ज्ञाता के ज्ञान का कभी लोप नहीं होता। बद्ध जीवों का ज्ञान 
तिरोहित रहता है जो कि मुक्तों में अभिव्यक्त हो जाता है | धर्मभूत ज्ञान 
शेय है (ज्ञातुर्जेयावभासा मतिः), परंतु किसी दूसरे ज्ञान द्वारा नहीं, यह 
स्वयंप्रकाश है। अ्रचतन होने के कारण धर्मभूतज्ञान में स्वयं झ्यता, 
अपनी चेतना या अनुभूति, नहीं हैं । वह स्वयंप्रकाश है, इसीसिए जड़ 
नहीं है । श्रब सचेतन प्रत्यक्तत्तों का वर्णन करते हैं । 
जीव अ्र॒णु है और चेतन है । वह चछु, श्रोत्र आदि से भिन्न है। जीव 
कक के अण होने में श्रुति स्टृति ही प्रमाण हैं । जीव 
की उत्क्रान्ति ( शरीर से निर्गमन ) सुनी जातो 
है; उसके प्रमाण ( परिमाण ) का भी कथन है । जैसे, 
अंगुष्ठ मात्र: पुरुषो मध्य आत्मनि तिष्डति ( कढ )। 
तथा 
बालाग्र शत भागस्य शतधा कल्पितस्प च । 
भागो जीवः स विज्ञयः स चानन्त्या कल्पते ॥ 
( श्वेताश्वेतर ) 
यहाँ पहले श्लोक में जीव को अ्रंगुष्ट-मात्न कथन किया गया 
है और दूसरे में बाल के अग्रभाग का दसइजारवां अंश | मतलब 
यह है कि जीव का अणु परिमाण है । धर्मभृतज्ञान से नित्य 
संबद्ध होने के कारण जीव एक साथ हो श्रनेक पदार्थों को ज्ञान सकता 
है | इसी प्रकार एुक जीव अनेक शरीरों में भी रह सकता है जेसा कि 
कुछ सिद्ध लोग करते हैं । 
जीवों के कर्मो के अनुसार, अथवा उन कर्मो के फल्नस्वरूप प्रवृत्तियों 
के अनुसार, ईश्वर उन से कर्म कराता है। इंश्वर ही वास्तविक कर्चा 
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है | जीव के अच्छे बुरे कर्मों के लिये ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पु्व-कर्म 
ओऔर उनसे बना स्वभाव आदि ही उत्तरदायी हैं । कर्म-विपाक ईश्वर 
के भ्रस्तित्व का द्वी नियम या स्वभाव है, इसलिए उसे मानने से ईश्वर 
की स्वस्तश्नता ओर सर्वशक्तिमता में कोई फके नहीं पदृता। जीव 
कर्म करने में स्वतन्त्र है, परन्तु बिना ईश्वर की सहायता के वह कर्म नहीं 
कर सकता । खेत में जेसा बीज ढाल्ा जाय वेसा फुल उगता है, परन्तु 
पजेन्य या मेघ की अपेक्षा सब बीजों को रहती है। इसी प्रकार भिन्न- 
मिश्र प्रकृत्तिवाले जीवों को ईश्वर की श्रपेत्षा रहती है । इसीक़िये ईश्वर 
को कर्माध्यक्ष कहा जाता है । 

कहीं-कहीं लम्बे वर्गोकरण में विशिष्टाइती जेनियों का अनुकरण 
करते हैं। जीव मुक्त है, या बढ़ जीवों में कुछ मुम्॒त्ष (मोक्तार्थो) है, कुछ 
बुभुछ ( भोगाथों )। मुझ॒क्ष ओ में कुछ भक्त होते हैं कुछ प्रपक्ष । बुभुत्त 
जीवों में कुछ अ्र्थ ( धन ) औ्रौर काम में मप्न रहते हैं, कुछ धार्मिक हैं। 
धार्मिक जीवों में कुछ देवताओं के उपासक हैं , कुछ भगवान के, इस्यादि ! 

सूच्म चित्‌ (चेतन जीव, गोता की परा प्रकृति) और अ्रचित्‌ 
( जड़ अ्रक्ृति ) से विशिष्ठ ईश्वर जगत्‌ का 
कारण है, उपादान है; संकरप-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण हैं। सूरुस-चित्‌-अचित्‌ विशिष्ट अह्य कारण 
है और स्थूल-चित्‌-अखित्‌-विशिष्ट बरह्म कार्य है। वेदांत-वाक्यों के 
समन्वय से अह्य का जगत्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निय्ुंण 
या निर्विशेष नहीं है, वद ज्ञान, शक्ति और करुणा का अंढार है। 
बह सर्वेश्वर, सर्वशेषी, सब कर्मो से आराध्य, सर्व-फल-प्रदाता, सर्व- 
कार्येत्पादक और सर्वाधार है। सारा ज़गत्‌ उसका शरीर है, वह जगत्‌ 
के दोषों से मुक्त है। वह सत्य, शान, आनंद और निर्मक्तता धर्मवाल्वा 
है। वह जीवों का प्ंतर्यामी है और स्वामी है, जीव उसका शरीर है 
डसके विशेषय या पकार दैं। विशिष्टाद्त का ईश्वर व्यक्तितवान्‌ पुरुष है 


शेश्वर 
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और अप्राकृत बेकंठ जैसे स्थानों में रहनेवाल्ा है । ईश्वर का जीव, प्रकृति, 
काल आदि से “अपुथक्सिद्धि! संबंध है। तथापि ईश्वर जीव, प्रकृति 
आ्रादि से अत्यंत भिन्न है, ईश्वर के गुण शेष जड़ और अजद पदार्थों से 
अकय हैं | जीव, प्रकृति आदि ईश्वर के विशेषय हैं, पर वे द्व॒ब्य सी हैं । 
डपासकों के अ्रनुरोध से भगवान्‌ पांच मृत्तियों में रहते हैं। श्र्चा, 
विभव, व्यूह, सूचम ओर अ्रंतर्यामी यड्ध भगवान्‌ के पांच रूप हें । यह 
क्रमशः ईश्वर के ऊँचे रूप हैं । उपासकों को बुद्धि और पवित्रता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विशिष्टमृत्ति पूजनीय है। देवमूत्तियां भगवान्‌ का 
भ्र्चावतार हैं; मत्स्यावतार श्रादि “विभजः हैं; वासुदेव, संकपण, प्रयुक्त 
और अनिरुद्ध “व्यूद' हैं; 'सूच्म' से मतलब परबह्म से है; “अंतर्यामी” 
प्रत्येक शरीर में वत्तमान है। 'सूच्म” या 'पर! बह्म से मतलब बेकंडवासी 
भगवान्‌ से भी समझा जाता है । शेष उनको शय्या है और लचमी 
प्रियपत्नी । लक्ष्मी जगत्‌ की माता हैं, वे ईश्वर को सजन-शक्ति का मुक्त 
चिह्न हैं । वे दंड देना नहीं जानतीं और पापियों के प्रति करुणामयी हैं । 
साधक के लिये आवश्यक है कि पहले कर्मयोग (गीतोक्त) से अपने 
हृदय को शुद्ध कर तले | उसके बाद श्रास्मस्वरूप 
पर मनन करने का नंबर है। आत्मा या जीव 
शरीर और इंद्वियों से भिन्न है। यह मनन या विचार ही ज्ञान-योग है । 
परंतु अपने झात्मा को जान लेना ही यथेष्ट नहीं है। रामाचुज का 
निश्चित मत हैं कि भगवान्‌ को जाने बिना मनुष्य अपने को नहीं जान 
सकता । भगवान्‌ जीव के अंतरास्मा हैं, उन्हें बिना जाने जीव का स्वरूप 
ढोक-ठीक नहीं जाना जा सकता । 
भगवान्‌ को जानने का उपाय भक्तियोग है | यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा रटेज हैं | भक्ति का अ्रभिप्राय भगवान्‌ का प्रीतिपूर्वक ध्यान 
करना है (स्नेहपूर्व मनुध्यानं भक्ति)) | इस अकार ध्यान करने से ही 
) दे० स्वेदशेन संग्रह, ६० ४७ 
२६ 
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भगवत्स्वरूप का बोध हो सकता है जा कि मोक्ष का अन्यतम साधन है । 
भगवान्‌ पर अपनी संपूर्ण -निरभेरता (शेषत्व) की भावना और उससे 
उत्पन्न अ्नुरागपूर्णचितन हो भक्ति है ।.भक्ति सोक्ष का साधन नहीं है, 
भक्ति की अवस्था स्वयं साध्य है। भक्ति फलस्वरूप है । भक्ति की प्राप्त 
ही जीवन का चरम उद्देश्य है । 

विशिष्टाहत के श्रनुसार किसी भी काल में मनुष्य को कर्म नहीं त्यागने 
चाहिए । कुमारिल की भाँति रामानुज का भी मत है कि नित्य कर्मों का 
सदैव भ्रनुष्ठान करना चाहिए । इसका श्र्थ यह हुआ कि विशिष्टाहत संन्यास 
का समर्थन नहीं करता । मोक्ष के लिये संन्यास श्रावश्यक नहीं है । 
तथापि कर्म मोक्ष का साक्षात्‌ साधन नहीं है, और न रामाचुज 'समुच्चय- 
बाद! के ही समथक हैं । मोक्ष का साक्षात्‌ हेतु तो ज्ञान ही है; विशेष 
प्रकार का परमाव्म-विषयक ज्ञान ही भक्ति है जा स्वयं मोक्षस्वरूप है । 

ज्ञान और भक्ति सिर द्विजातियों अर्थात्‌ बाह्मण, तशत्रिय और 
वैश्यों के लिये हैं। शूद्धों के लिये '्रपत्ति' का उपदेश किया जाता है । 
प्रपत्ति का अर्थ है शरणागति; श्रपने को सब प्रकार भगवान्‌ के ऊपर 
छोड़ देना प्रपत्ति है। प्रपत्ति वेष्णव-संप्रदाय की विशेष शिक्षा है। रामा- 
चुज के मत में तो “भक्ति! का पर्यवसान “प्रपत्ति” में ही होना चाहिए । 
प्रपत्ति' भक्ति की अंतिम दशा हैं |? 

रामानुज की मोक्ष-विषयक धारणा अन्य दर्शनों से भिन्‍न है ! श्रत्य 
दुशनों में मोक्षावस्था आत्मा और शरीर (प्रकृति, 
जड़तत्त्व) के वियोग का नाम है। बुद्धि, मन, 
अंतःकरण आदि भौतिक हैं; ल्विंग-शरीर भौतिक है; उनका शआत्सा से 
संसर्ग न रहना द्वी मोक्त है। न्‍याय-वेशेषिक, सांख्य और मीमांसा के 
अनुसार मोक्षावस्था ज्ञान और आनंद की अवस्था नहीं है । पर रामानुज 
के मत में मोक्-दशा में शरीर, ज्ञान भर आनंद सब का भाव होता है, 


_+ दे० हिरियन्ना, छू० ४१३। 
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शअ्रभाव नहीं । परंतु मुक्ति का शरीर अप्राकृतिक अ्रथवा “नित्यविभूत्ति' का 
कार्य होता है । “नित्यविभूति' के उपादान बैकुंड में मुक्तजीव शरीरधारी 
होकर भगवान्‌ के सान्निध्य का आनंद लूटते हैं । रुकत जीव भगवान्‌ के 
अत्यंत समान द्वोता है, परंतु जगत्‌ की उत्पत्ति, प्रत्लय भ्रादि में उसका 
कोई हाथ नहीं होता । 

एक दूसरी प्रकार के मुक्त जीव भी होते हैं, जिन्हें 'केवली' कहते 
हैं। यह जीव अपने स्वरूप पर मनन करके, जीव प्रकृति आदि से भिन्‍न 
है, इस पर विचार करके, मुक्त हुये हैं और सबसे अल्तग रहते हैं । स्पष्ट 
ही यह सांख्य-योग की मुक्ति विशिष्टाद्वेत को पसंद नहीं है । “केवली” 
मुक्त पुरुष मानना दूसरे दर्शनों के लिये आदर-भाव प्रकट करता है । 

रामानुज का दर्शन जनता का दर्शन है। जनता के धार्मिक श्रौर 
नेतिक विश्वासों का जेसा समन रामाजुज ने 
किया वेसा किसी ने नहीं किया । मेक्समूलर 
ने परिहास में लिखा है कि रामानुज ने हिन्दुओं को उनकी आत्माएं 
वापिस दे दीं । अभिप्राय यह है कि शंकराचार्य ने जीव और व्यक्तिश्व को 
मिथ्या या माया का काय बता दिया था जिससे हिन्दू जाति वास्तविक 
आत्मा की सत्ता में संदेह करने लगी थी, रामानुज ने जीव की पारमार्थिक 
सत्ता का मंडन किया । जीवात्मा, जगत्‌ और ईश्वर तीनों की पारमार्थिक 
सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक । इस पकार हमारे व्यावहारिक जीवन 
और नैतिक प्रयत्रों का महत्त्व बढ़ जाता है। हमारे कतंव्य श्रसली कतंच्य 
हैं। जिन्हें पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप हैं । पाप-पुण्प, भल्ले-बुरे 
झादि का भेद काल्पनिक या व्यावहारिक नहीं है। बंधन और मोक्ष 
वास्तविक हैं| बिना द्वेत को स्वीकार किये प्रेम या भक्ति नहीं हो सकती । 
प्रेमी और प्रेमास्पद, भक्त और भगवान्‌ दोनों की वास्तविक सत्ता के 
बिना प्रेम और भक्ति संभव नहीं हे । 

रामाजुज ने द्वेत के साथ अद्वत की भी रक्षा की । जीब और भ्रकृति 


रामानुज का महत्व 
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भगवान्‌ से भिन्‍न होते हुये भी उनकी विभूति, प्रकार या विशेषण हैं । 
क्योंकि जीव और प्रकृति दोनों ब्म के प्रकार हैं, इसलिये उनमें अत्यंत 
विरोध नहीं होना चाहिए । प्रकृति से अत्यंत विच्छेद ही मोक्त क्यों माना 
जाय ? मुक्ति-द्शा में शरीर और उसके विषयों का वत्तमान होना इतना 
बुरा क्‍यों समझा जाय ? रूप, रस, गंध, स्पश के अनुभवों से इतनी 
घणा क्यों ? मुक्त जीव भी 'नित्यविभूति' के शरीर और लोक में रमण 
करता है। मोक्ष का अथ सब प्रकार के अनुभवों का रुक जाना या 
ज्ञान का सवनाश नहीं है जैसा कि न्‍्याय-वेशेषिक और सांख्य-योग 
मानते हैं। मुक्त जीव की अनुमूति बन्द नहीं हो जाती, बढ़ जाती है; 
वह जड़ नहीं हो जाता, अधिक चेतन हो जाता है। तथापि यह नहों 
कटा जा सकता कि अन्य दर्शनों के घोर द्वेत ने रामाजुज को प्रभावित 
ही नहीं किया । प्रकृति! श्रौर “नित्य विभूति! का भेद इसी छ्वेत का 
प्रभाव दिखलाता है। वास्तव में यह भद स्वयं रामानुज की युक्तियों के 
अनुकूल नहीं है। यदि इसका यह अर्थ लगाया जाय कि मुक्त जीव प्रकृति 
से संसक्त होते हुए भी प्रकृति के दोषों स बचा रहता है, प्रकृति में जो 
शोभन और छुभ है, उसी से मुक्त जीव सहचरित द्वोता है, तो रामानुज 
का मत निर्दृष है । 

विशिश्द्वेत-दर्शन ने भक्ति, प्रेम, कर्तव्य आदि के लिए शंकर की 
अपेक्ता अधिक जगह निकाल ली; वह भगवदुगीता के भी अधिक श्रनुकूल 
हैं। इसीलिए आ्राज भारत की अधिकांश जनता, ज्ञात या श्रज्ञात रूप से, 
रामानुज की श्रनुयायिनी है। कुछ बिगड़े दिमाग़ के “ऊँची कोटि के! 
पंडितों को छोड़ कर अ्रद्वेत के वास्तविक श्रनुयायी कम हैं। 

रामानुज की फिलॉसफी हृदय को अधिक संतुष्ट करती है, परंतु बुद्धि 
को वह उतना ही संतुष्ट नहीं कर पाती | हम 
यह नहीं कहते कि दाशनिक को द्वदुय की झाव- 
श्यकताओं पर ध्यान नहीं देवा चादिए, परंतु बुद्धि को मांगों का ख्यात्न 


दाशंनिक कठिनाइयां 
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रखना भी कम आवश्यक नहीं है। जो हृदय और बुद्धि दोनों को पूणँ- 
रूप से संतुष्ट करे, ऐसे दशन का आविष्कार अभी मानव-जाति ने नहीं 
किया है । शंकर और रामानुज दोनों के दर्शन सदोष हैं | शंकर और 
रामानुज मलुष्य थे और मनुष्य की प्रत्येक कृति सदोष या अ्रपूर्ण होती 
है । इस अध्याय के प्रारंभ में हमने शंकर की श्रालोचना की थी, भरध्याय 
के अन्त में हम रामानुज के दोषों का दिग्दर्शन करेंगे । इमें खेद है कि 
'दोष-दर्शन! जेसा अ्रप्रिय काम हमारे सिर पर पड़ा है, पर एक निष्पक्ष 
झालोचक से और क्या आशा की जा सकती है ? दाशंनिक लेखक बड़े प्रयत्न 
से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने-बनाये 
धर में श्राल्नोचना की कुरदाड़ी लंगा दंता है। ऋषि एक नहीं हे जिसका 
वचन प्रमाण हो” और जब ऋषिगण आपस में ऊगड़ पढ़ें तो ग़रीब 
अध्येता, जो निष्पक्ष रहना चाहता हैं, क्या करे ? 

भक्ति के लिए भगवान्‌ की आवश्यकता हैं, मानव-हृदय एक आदर्श 
को खोज में हें. जिस पर वह अपना प्रेम न्‍्यौछावर कर सके । सत्य, शिव 
ओर सुंदर के आदुश' को मानव-बुद्धि ने भगवान्‌ या ईश्वर का नाम 
दिया है । परंतु ऐसे ईश्वर ने दुःखमय संसार की सृष्टि क्‍यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है । जीवों के कर्मों को अनादि बता कर संसार के दुःख 
को उनके मत्ये मढ़ना बात को टाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशन ) संभव नहीं है। फिर करुणासय ईश्वर जीव के पाप 
कर्मों को नष्ट या क्षमा भी तो कर सकता है। किसी ईश्वरवादी ने इन 
कठिनाइयों का सामना ईमानदारी से नहीं किया है। योग-दर्शन ने 
हेरवर को सृष्टि-रचना से श्र्षण करके अपनी बुद्धिमत्ता का परिचय दिया 
है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेख के विचित्र रचना कैसे करती है, 
यह भी सरल प्रश्न नहों है । 

रामानुज ईश्वर और जीव को निर्विकार मानते हैं। उन्होंने सारा 
परिवर्तन “घर्मभृत-ज्ञान' को दे दिया है। परंतु जिस वस्तु के घ्मो 
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( गुणों ) में परिवर्तन होता रहता है उसे अपरिवर्तंनीय कहना कहां तक 
दीक है, यह विचारणीय है । ईश्वर के विशेषण जीव और प्रकृति दोष- 
ग्रस्त हैं, फिर इंश्वर को निर्दोष कहने का क्या अभिप्राय है 
असीम और ससीम का संबंध बताना दर्शनशाख्त्र की प्रमुख समस्या 
है | जीव तथा जगत्‌ और इदेश्वर में क्‍या संबंध है, यह महत्त्वपूर्ण प्रश्न 
है । जीव और प्रकृति द्वव्य हैं, उनका विशेषण या प्रकार होना समर में 
नहीं भ्राता । रामानुज ने शंकर के नियुंण और निर्विशेष अक्म की आलो- 
चना की है | परंतु रामानुज का अपना बह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है। 
यदि परिवर्तित होनेवाले और सदोष विशेषणों को हटा लिया जाय 
तो रामानुज के ब्रह्म का क्‍या शेष रह जाता है ? यदि गुण और गुरणी में 
अत्यंत भेद है तो ब्रह्म और उसके कल्याण गुयणों में श्रत्यत भद्‌ है । उस 
दशा में स्वयं अह्म एक भ्रकार से निर्गुण ही रह जाता है । 
विभिन्न जीवों में भेद करनेवाला क्या है, यह भी विशिष्टाह्नत ठीक 
नहीं बतला सकता। सब जीव एक ही ब्रह्म के अ्कार या विशेषण हैं, 
फिर उनमें इतना भेद क्यों है? बह्य के प्रकार! खंड-खंड क्यों हो रहे 
हैं ? ज्ञीव और ज्ञान का संबंध भी विचित्र है। रामानुज के घर्मभुतज्ञान 
की अपेक्षा सांख्य का अन्तःकरण अधिक सुंदर धारणा है। अन्तःकरण 
की बृत्तियों को पुरुष का चैतन्य प्रकाशित करता है । बृत्तियां जड़ हैं । 
रामानुज के अजदड धर्मसूत ज्ञान और जौव का संबंध ठीक समर में नहों 
आता । दोनों द्वव्य हैं और एक दूसरे का पिशेषण नहों हो सकते । 
बद्य का एक प्रकार ( जीव ) दूसरे प्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है । इन प्रकारों का संबंध किस तरह का है ? रामानुज 'परिणामवाद! 
के समर्थक हैं परंतु परिणाम-वाद की कठिनाइयों से श्रति की दुद्दाई देकर 
ही नहों बचा जा सकता दूसरे मतवाल्े श्रुति का दूसरा प्रभिप्राय बताते 
हैं। परिणाम-वाद का युक्ति-पूर्ण संडन भी होना चाहिए। प्रकार और 
प्रकारी में अ्रत्यन्त भेद मानने पर अभेद्‌ श्रुतियों से विरोध होता है, अभेद्‌ 
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मानने पर जी्थों की स्वतंन्नता नष्ट हो जाती है। जीव को स्वतंत्न मानने 
पर अद्वेत नहों रह सकता और परतंत्र मानने पर “उत्तरदायित्व” समरझ 
में नहीं आता । परतंत्र जीव अपने कर्मों के लिए उत्तरदायी नहों हो 
सकता, उसे अच्छा-बुरा फल्ल सो नहीं मिल सकता। अद्वेत वेदांत ने 
इन कठिनाइयों से बचने के लिए मायावाद की शरण ली और पारमार्थिक 
तथा व्यावहारिक दृष्टिको्णों को कल्पना की। द्वेत व्यावहारिक या 
आपेक्षिक है, अद्वेत पारमार्थिक (माया मात्र मिर् हवतमद्गेतं परमार्थतः) । 
परंतु रामानुज तो मायावाद के समथक नहीं हैं । उनकी कठिनाइयों का 
कोई दूसरा 'हल' या समाधान भी समर में नहीं अ्राता । उनका 
अकार्यह्वेत' या “विशिष्टाह्रेत! दार्शनिक दृष्टि से निर्दोष नहीं है । 


आाठवां अध्याय 


(परिशिष्ट) 


पुस्तक की भूमिका में हमने वेदांत को “बारह दर्शनों में सेएक समझ 
बता के करे «५ कर गिना था । वास्तव में वेदांत के अन्तर्गत 
वेदांत के अन्य आचाय _. _, लि संगंदायों 
अनेक दर्शन हैं और भारतीय दाशंनिक संप्रदायों 

की संझ्या बारह से कहीं अधिक है | रामानुन और शंकर के सिद्धांतों में 
महत्वपूर्ण भेद हैं; यह्दी श्रन्य आचारयों के विषय में भो कहा जा सकता है। 
प्रायः वेदांत के सभी दूसरे आचार्यों ने शाकर सत की आलोचना की है ! 
इन सब आखचार्यों के सतों और आलोचनाओों का शटड्रलित वर्णन इस 
छोटी पुस्तक में संभव नहीं हें | यहां हम दो तीन आाचायों को शिक्षा का 
दिरूमानत्र प्रदर्शित करेंगे । 

इनका समय रामानुज के कुछ ही बाद ग्यारहर्वी शताब्दी समझना 

लक चाहिए । यह तेलेगू प्राक्मण थे और वेष्णब मत 
के अनुयायी, इन्होंने अह्मसूत्र पर 'ेदांत-पारि- 
जात-सौरभ' नामक भाष्य लिखा है । इनका मत द्वंताह्वेत कहलाता है 
जो भास्कराचार्य के भेदाभेदवाद से समानता रखता है। अ्रसिद्ध केशव 
कश्मीरी जिन्होंने गोता और बअद्मयसूत्र पर भाष्य लिखे हैं, निम्बाकं के ही 
अनुयायी थे । 

जीव ज्ञान-स्वरूप है और ज्ञान जीव का गुण भी है । गुण और गुणी 
में तादाल्य नहीं होता, पर उनका भेद्‌ देखा नहीं जा सकता | भ्राकार में 
जीव अणु हे, परंतु उसका ज्ञान गुण व्यापक है। प्रस्‍्येक दशा में जीव में 


3 राधाइृष्णन्‌ , भाय २, पू० ज५१ 
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आनंद रहता है। 'अचेतन तत्व तीन हैं, अप्राकृत ( रामानुज का शुद्ध 
सर्व या निस्यविभूति ), प्रकृति और काल । ईश्वर का नियन्ता होना 
नित्य धर्म है। वह जगत्‌ का उपादान और निमित्त कारण दोनों है। 
निम्बाक ने विवत्तेवाद का खंडन करके परिशामवाद का पक्ष लिया है । 
ईश्वर, जीव और प्रकृति में अ्रत्यन्त अभेद या भेद नहीं है। जीव और 
प्रकृति परतन्त्र सत्ताएं हैं और ब्रह्म स्वतंत्र । ब्रह्म की शक्ति जगत्‌ की रचना 
करती है । जिसे रामानुज बह्य का शरीर कहते हैं उस निम्बाक बहा की 
शक्ति पुकारते हैं । शक्ति के परिवर्तन अह्म को नहीं छूते । 

निम्बाक सक्ति-मार्गो हैं । नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर उन्होंने 
कृष्ण और राधा को स्थापित किया । भक्ति का श्रथ उपासना नहों, प्रेम 
है| भक्ति अनन्य होनी चाहिये । दूसरे देवताश्रों की भक्ति वर्जित है । 
जीव और अजीव की ब्रह्म पर निर्भरता ही निम्बाक का अद्वेत है । उनके 
दर्शन में ढत की भावना प्रबल है। निम्बा्क ने रामानुज की आलोचना 
को हैं। विशेषण का कास विशिष्ट पदार्थ को अन्य पदार्थों से श्िन्न करना 
होता है । चित्‌ और अचित्‌ विशेषण ईश्वर को किससे भिन्न करेंगे ? 
अतएव चित्‌ और अचित्‌ को इंश्वर का विशेषण मानना डीक नहीं । 

शंकर के आलोचक वेदांत के आचार्यों में मध्व का नाम प्रमुख है । 
वे ह्वतवादी थे | मध्वाचार्य पूर्णप्रज् और आनंद- 
तीर्थ के नाम से भी असिद्ध हैं, उनके दर्शन को 
पुरणंप्रज्ञ-दशन भी कहतें हैं | मध्व का जन्म ११६६ ई० में हुआ । उन्होंने 
बह्मसूत्र पर भाष्य लिखा और अपने 'अनुब्याख्यान? में उसी की पुष्टि की। 
अनुव्याख्यान पर ॒जयतीथे ने “न्यायसुधा” टीका लिखी। जयतीर्थ की 
वादावली' भी प्रसिद्ध प्रथ है। इसमें श्रीहरष के टीकाकार चिस्सुरू की 
आलोचना है। व्यासराज का 'भेदो/जीवन!ः भेद की वास्तविकता सिद्धू 


( 
मध्वाचाय 


५ भध्याचाय के सिद्धन्तों के लिए देखिए, नागराज कृत, रेन आफरि 
अलिज़्म इन इग्यिन फ़िलासफ्री । 
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करता है । उसी लेखक का 'न्यायामृत” असिद्ध अंथ है । मधुसूदन सरस्वती 
की अद्वत-सिद्धि' में 'न्यायास्त' की झ्ालोचना की गई जिसका उत्तर 
रामाचार्य की 'न्यायासझृत-तरंगिणी” में दिया गया। गुरुचन्द्रिका' ने 
तरंगिणीकार का खंडन किया, जिसके प्रव्युत्तर में 'न्याय-तरंगिणी-सौरभ 
लिखा गया । 'न्याय-रज्ञालंकार' में ठेत और श्रद्वेत के इस रोचक शास्त्रार् 
का सारांश इकट्ठा किया गया है । 

शंकराचार्य के अ्रध्यास और विवर्त्त सिद्धांत की मध्व और उनके 
अनुयायियों ने कही आलोचना की हैं। मध्व ने 
इस बात पर ज़ोर दिया है कि अ्रम या आन्त 
ज्ञान भी सवंथा-नियम हीन नहीं होता । रस्सी में सर्प का भम होता है 
शुक्ति में रजत का । रस्सी में रजत या हाथी का भम क्यों नहीं होता ? 
भम के लिए दो सत्य पदार्थों का होना श्रावश्यक है। सप भ्ौर रजत की 
वास्तविक सत्ता है, इसलिए उनका भम होता हैं । यदि जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता नहीं है तो ब्रह्म में उसका अध्यास या भूम भी नहों हो 
सकता । 

संसार में भेद नहीं है अभेद ही है, या भेद अवास्तविक अथवा 
मायिक है, यह कहना साहस-मात्र है। भेद की वास्तविकता को माने 
बिना जगत्‌ का कोई व्यवहार नहीं चल सकता । गुरु और शिष्य, पिता 
और पुत्र, पति और पत्नी के संबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं । यदि 
भेद न हो तो समाज और उसके व्यवहारों का लोप हो जाय । पाप और 
पुण्य, ज्ञान और अ्रज्ञान का भेद तो अद्वेती को भी मानना पड़ेगा । यदि 
प्रमा और अप्रमा ( यथाथ ज्ञान और अयधार्थ ज्ञान ) में भेद नहों है तो 
दाशंनिक चिंतन की आवश्यकता ही क्या है ? मध्व के अनुसार पांच प्रकार 
का भेद बहुत ही स्पष्ट है :-- 

$--जड़ और जड़ का भेदू--एक जड़े पदाथे दूसरे जड़ पदाथ से 
भिन्न है । कुस्सों और मेज अलग-अलग हैं । 


अद्वेतवाद की आलोचना 
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२ जड़ जौर चेतन का भेद---जीव और अजीव का भेद बिल्कुल 
स्पष्ट है । प्राणधारी और प्राण-शून्य पदार्थों की भिन्नता बालक 
भी जानते हैं। उसे सिदूध करने के लिये प्रमाण की श्रावश्यकता 
नहीं हैं। 

३---जीव और जीव का भेद--जोव बहुत से हैं, यह भी स्पष्ट है। 
अन्यथा सुख, दुःख अआ्रादि सब को साथ ही साथ होते । 

४--जीव और ईश्वर का भेद--ईश्वर सर्वज्ञ और सवशक्तिमान्‌ है, 
जीव अ्ल्पज्ष और अल्प शक्तिवाला | अतएव उनमें भेद है । 

४-- जड़ और ईश्वर- जीव की तरह ईश्वर भी जड़ से भिन्न है। 

इन भर्दों की वास्तविकता के पक्त में सब से बढ़ी युक्ति व्यावहारिक 
हैं। उक्त भेदों को माने बिना व्यवहार नहीं चल सकता । यदि जीव और 
जीव का भेद न माने तो नेतिक जीवन नष्ट हो जायगा। कोई सुखी 
कोई दुःखी क्‍यों है, इसका उत्तर देते न बन पड़ेगा । इसी भ्रकार भ्रन्य भेदों 
को भी मानना चाहिए | 

परंतु भेद़ों की व्यावहारिक सत्ता से तो अरद्वेत वेदांत को भी इन्कार . 
नहों हैं । मध्व के मत में भेद व्यावहारिक ही नहीं, पारमार्थिक है। भेद 
की सत्ता ही नहीं है, यह सिदूघ करने कौ कोशिश कुछ अन्य वेदांतियों ने 
की थी । 

भारत के अधिकांश दाशंनिकों की तरह भमध्व तीन प्रमाण मानते हैं, 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान और श्रुति । उपमान 
अनुमान में अन्तमंत है। सिफ्र अत्यक्ष और 
अनुमान की सहायता से हम विश्व की पहेली को नहीं समझ; सकते, श्रति 
की सहायता आवश्यक है। मध्य स्वतः आमाण्यवादी हैं । ज्ञाता और ज्ञेय 
के बिना ज्ञान संभव नहीं है, इसलिये भ्रद्वतवाद ज्यथ है । श्ञाता और 
जेय में सीधा संबंध होता है| ज्ञाता एकदम ज्ञेय को जान व्वेता है। 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र और परतंत्र । परम पुरुष परमात्मा को ही 


५, (5 ट 
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एकमात्र स्वतंत्र सत्ता है | परतंत्र सत्ता जीव और जड़-तत्व की है । अभाव 
भी परतंत्र पदार्थ है । 

जीव, जगव्‌ और ब्रह्म तीनों भ्रलग-अक्तग हैं। श्रुति जब अछय को 
'एुक मेवाद्वितीयम! ( पुक श्रद्धितोय ) कटद्दती हैं तो उसका तात्पर्य अह्म 
को सर्वश्रेष्ठ घोषित करना द्वोता है । अह्य से बढ़कर और कुछ नहीं हैं । 
ब्रह्म में पर अपर का भेद्‌ नहीं हे, बह्म एक ही दे जिसमें अशेष अच्छे गुण 
पाए जाते हैं । बरद्धा का अलौकिक शरीर है भौर त्च्मी सहचरी हे । लच्मी 
नित्य मुक्त हैं | 

जैनियों की तरह भध्व भी प्रत्येक भौतिक पदार्थ को ञ्रात्मा या जीव- 
युक्त समझते हैं | एक परमाणु के बराबर स्थान में अ्रनंत जीव रहते हैं 
(परमाणु अदेशेष्चनन्ताः आशिराशयः) । अह्म पर अवलम्बित होने पर 
भी जीव कर्म करने में स्वतंत्र हैं। जीव स्वभावतः आनंदमय है, जढ़-तत्तत 
का संयोग ही उसके दुःख का कारण है । माक्षावस्था में जीव का आनंद 
अभिव्यक्त हो जाता है । 

मध्व सांख्य की प्रकृति को स्वीकार करते हैं । महत्‌, अहंकार, बुद्धि 
मन, दस इंद्वियां, पांच विषय और पांच भूत यद्द चौबीस अक्ृति के 
विकार हैं । 

ज्ञान से ईश्वर पर निर्भर होने की भावना उसन्न होतो है। विश्व 
को समझ लेने से ब्रह्म या ईश्वर का ज्ञान होता है । ईश्वर को जानने से 
उसमें भक्ति उत्पन्न होती है | पवित्र जीवन व्यतीत करने से सध्य की उप- 
लब्धि होती है । गुरु के चरणों में बेंठकर नियमपूर्वक वेदाध्ययन करने से 
तत्व-बोध होता हे । वेद पढ़ने का अधिकार शूद्रों भर स्त्रियों को नहीं है 
परंतु वदांत का अध्ययन सब बुद्धिमान पुरुष कर सकते हैं । सब कुछ 
करने पर भी बिना भगवान्‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता है न मोक्ष । 
मुक्त पुरुषों की बुद्धियां, इच्छाएं और उद्द श्य एक द्वो जाते हैं, यही 


१ राघाष्णुन्‌ , भाग २ प० ऊढरे । 
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डनकी एकता है । एकता का अथ तादाव्म्य नहीं है । 'स आत्मा तस्वमसि! 
का पदच्छेद मध्व 'स आत्मा अतत्‌ स्वम्‌ असिः करते हैं, जिसका अथ है, 
बह आत्मा तू नहों है । सुक्त जीव और इश्वर की एकता सध्व को स्वीकार 
नहीं है । 
शुद्धाह्नेत के प्रवर्तक श्री वहल्लभाचार्य का समय पंद्रहवों शताब्दी 
समझना चाहिए । वे विष्णु स्वामी के भ्रनुयायी 
थे। उनके कार्य का क्षेत्र उत्तर भारत रहा, 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी बतलाए जाते हैं । श्री बढलभाचार्य ने वेदांत- 
सूत्रों पर “श्रणुभाष्य! लिखा है और भागवत पुराण पर 'सुबोधिनी' की 
रचना की है। स्थान श्रयी' के साथ ही वे भागवत्त को भी प्रमाण मानते 
थे। उनके संप्रदाय को “बद्धावाद! और पुष्टि माय” भी कहते हैं । पुष्टि 
का श्रर्थ है पोषण अथवा श्रनुग्रह अर्थाव्‌ भगवत्कृपा । अपने को हीन 
मानकर जा भगवान्‌ की दया पर निभेर रहते हैं उन्हों का कल्याण 
होता है । 
एक बह्म ही तत्वपदार्थ है श्र श्रुति ही उसके विषय में प्रमाण है। 
पह्म निरगुण नहों, सगुण है। जहां श्रुति ने अक्म को नि्गुण कहा है वहां 
उसका तात्पर्य बह्म को सत्‌ , रज, तम आदि से रहित कथन करना है । 
ईश्वर या बह्म या कृष्ण सृष्टिकर्ता हैं | कतंव्य के लिए शरीर की आवश्य- 
कता नहीं है। फिर भी भर्क्तों पर अनुग्रह करने के लिए भगवान्‌ का 
अ्रवतार होता हैं । भगवान्‌ सत्‌, चित्‌ और आनंद-स्वरूप हैं । जीव का 
आनंद बद्धू दशा में तिरोहित हो रहा है। भगवान्‌ अपनी शक्ति से जगव्‌ 
की सृष्टि और प्रत्तय करते हैं; वे जगत्‌ के उपादान और निमित्त कारण 
दोनों हैं । जगत्‌ मिथ्या या मायामय नहीं है । साया बढ्य की ही शक्ति 
है, इसलिए जगत सत्य है। श्रविद्या के कारण जीव बंधन में पड़ा है । 
) चल्लभाचाये के सिद्धान्तों के लिए देखिए, 'श्रीमद्‌ वललभाचाय और 
उनके सिद्धान्त! भटट श्री ब्रजनाथ हार्मा छृत । 


चल्लभाचार्य * 
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यह अविया माया से भिन्न है ओर इसका श्राश्रथ जीव है | वल्लभ शंकर 
के मायावाद का समर्थन नहीं करते, उन्होंने विशिष्टाद्वेत को भी स्वीकार 
नहीं किया है | सांख्य की प्रकृति की स्वतंत्र सत्ता भी उन्हें अभसिमत नहीं 
है । जीव और जगद्‌ दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं हैं, पर वे श्रह्म के विशेषण 
नहीं, अंश हैं । वास्तव में जीव और बह्म एक ही हैं। वल्लभाचार्य की 
सब से प्रिय उपमा अग्नि और स्फुलिंग का संबंध है । जैसे अग्नि से स्फु- 
लिंग मा चिनगारियां निकलती हैं वेसे ही ब्रह्म से चित्‌ और अचित्‌, जीव 
झभौर जगव, उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार ह्त कह्दों है ही नहीं, श्रद्वेत ही 
परमार्थ सत्य है । “अह्य ने इच्छा की कि में एक से बहुत हो जाऊं; अपने 
को अभिव्यक्त करना अश्य का स्वभाव है, वही सृष्टि का हेतु है । 

जीव श्रणु है। सुक्ति का अथे भगवान्‌ के साथ रहकर उनकी लौलाओं 
का आनंद क्लेना है। भक्ति मोक्त का सुख्य साधन है और ज्ञान गौण । 
शरीर भगवान्‌ का मंदिर है, उसे दुःख देने से कोई लाभ नहीं है। 
वल्लभ चार व्यूहों का सिद्धांत मानते हैं । सब कुछ अहम से उत्पन्न होता 
है, 'तत्वमसि” ( यह तू है ) का भक्तरार्थ ही वास्तविक भ्र्थ है। तिलक 
और तुलसी का धारण, वर्णाक्रम धर्म का पालन और सेवा, पुष्टि-माग 
की मुख्य शिक्ताएं हें । भगवान्‌ के भ्रनुअह में विश्वास रखना चाहिए | 
शुद्धाइत-मात्तण्ड में लिखा है--- 

ये तु ज्ञानेक संनिष्ठा स्तेषां खय एवं हि, 
भक्तानामेव भवति लीलास्वादः अति दुलभः । 

अर्थाव्‌ जो केवल ज्ञानी हैं उनका भगवान्‌ में लय हूं जाता है । 
अपने व्यक्तिव को बनाए रख कर भगवान्‌ को छीलाओं का अति दुलेभ 
आस्वाद भर्कतों के क्षिण ही है । 


वढलभ के पुष्टि मार्ग का उत्तर-मारत पर बहुत प्रभाव पढ़ा । कृष्ण- 
भक्ति का उपदेश इस संप्रदाय की प्रसिद्धि का मुख्य 


वल्लभावाय का प्रभाव कारण हुआ । बहुत से श्रेष्ठ कवि, जिनमें सूर- 
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दास और सीरा का नाम सुख्य है, इस मत के अनुयायी बन गये और 
उन्होंने अपनी सरस काव्यस्यृष्टि से उत्तर भारत को कृष्ण-भक्ति में डुबा 
दिया । हिन्दी-साहित्य में जिन्हें 'श्रष्टछाप” के कवि कद्ते हैं वे वच्चभाचाय 
के हो अनुयायी थे ।! वल्लभ से पहले मध्व-संप्रदाय ने भी कवियों को 
प्रभावित किया था । मध्व संप्रदाय से प्रभावित होने वाले हिन्दी-कवियों 
में विद्यापति मुख्य हैं ।* 

बंगाल में वेष्णव-घम॑ और भक्ति-मार्ग का अचार करनेवाल्नों 
में चेतन्यदेव का नाम मुख्य हैं। उनका जन्म 
१४८९ ई० में हुआ। श्री चेतन्य पर विष्णु-पुराण, 
हरिदंश-पुराण और भागवत का बहुत प्रभाव पड़ा और वे राधा-कृष्ण 
के अनन्य भक्त बन गए | उन की शिक्षा को दार्शनिक आधार जीव 
गोस्वामी ( सोलहवों शताब्दी ) ने दिया । चैतन्य का व्यक्तित्व श्राकर्षक 
था । वे जाति-पाँति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई सुसस्मानों को 
अपना शिष्य बनाया । जीवस्वामी का 'शत-सन्दर्भ! और बलदेव का 
वेदान्त पर “गोविन्द भाष्य” उल्लेखनीय ग्रन्थ हैं । भक्ति-साहित्य चास्तव 
में प्रान्तीय भाषाओं में विकसित और परिवर्द्धित हुआ है । 

चैतन्य-संप्रदाय में विष्णु ही अन्तिम तत्व है । विष्णु या कृष्ण की 
तीन शक्तियां हैं चित, माया ओर जीव । चित्‌-शक्ति से भगवान्‌ अपने 
गुर्णों की अभिव्यक्ति करते हैं। उनकी आनन्दु-शक्ति ( ह्वादिनी ) का 
व्यक्त स्वरूप राधिका ( कृष्ण-प्रिया ) हैं । माया-शक्ति से सगवान्‌ जड़ 
जगत्‌ को उत्पन्न करते हैं और जीव-शक्ति से आत्माञ्रों को । जीव भगवान्‌ 
से भिश्न है और अखुपरिमाणवाला है । जीव और जगत भगवान्‌ के विशे- 
पण नहीं हैं, उनकी शक्ति की ध्यभिव्यक्तितियां हैं । बल्देव ने माया को प्रकृति 
वर्णान किया है जिसमें भगवान्‌ के ईक्षणमात्र से गति उत्पन्न होतो है । 

*दखिये श्यामसुन्दर दास कृत हिन्दी भाषा ओर साहित्य? छू ४०७ 
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मोक्ष का श्रर्थ है भगवान्‌ की प्रीति का निरन्तर अनुभव। प्रेम ही 
मुक्ति है, भक्ति ही वास्तविक मोक्ष है। भगवदू-भक्ति की श्राप्ति ही 
जीवन का लच्य हैं। विशुद्ध प्रेम और काम-वासना में ज़्ञमीन-अरास्मान 
का पन्तर है। ज्ञान की अपेत्ता भी भक्ति श्रेष्ठ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहीं मिल सकते । 

सिंहावलाकन 

अपनो पहले और दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस बात पर 
ज्ञोर दिया था कि विभिन्न दार्शनि्कों और आचायों में मतभेद है; यही 
नहीं इसने यह भी कहा था कि मतभेद अच्छी चीज हैं और किसी राष्ट्र 
या जाति की उच्चति का श्रन्यतम कारण है । क्योंकि हमें भारत के 
दार्शनिक इतिहास का खण्ड-खणड करके वर्णन करना था, इसलिये इस 
“मेद! पर गौरव देना श्रावश्यक था । श्रन्यथा इस बात का भय था कि पाठक 
विभिन्न संप्रदायों की विशेषताओं और सूक्ष्मताओं पर ध्यान देने के कष्ट 
से बचने की चेष्टा करते | श्रब जब कि हम विभिन्न मर्तों का अलग- 
झलग अ्रध्ययन कर चुके हैं, यद्द श्रावश्यक हैं कि हम सम्पूर्ण भारतीय-दर्शन 
पर एक विहंगम-दृष्टि डालें और सब दर्शनों की सामान्य विशेषताओं को 
सममने की कोशिश करें। भारत में प्राचीन काल से राजनीतिक नहीं, 
किन्तु धामिक और सांस्क्ृतिक एकता रही है; भारत के सारे हिन्दुओं 
में यह एकता श्राज भी अक्षुण्ण है । इस सांस्कृतिक और धार्मिक एकता 
का दार्शनिक आधार क्‍या है, यह जानने योग्य बात है । 

जैसा कि हम कट्द चुके हैं भारतीय दाशेनिक ससीम से भसंतुष्ट 
होकर श्रसीम की खोज में रहे हैं । शास्त्रीय भाषा में वे मोक्षार्थी थे । मो 
का अर्थ देश-काल के बंधर्नों से छुटकारा पाना है। भारतीय-दुर्शन का 
विश्वास हैं कि बंधन और दुःख आत्मा का स्वभाव नहीं है और यदि 
उन्हें स्वभाव मान लिया जाय तो मुक्ति संभव न हो सकेगी। श्रात्मा 
भजर, अमर शोर शुद्ध-बुद्ध है, सब प्रकार का बन्चन अशानकृत है और 
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ज्ञान से नष्ट द्वो सकता है | बन्धन और बन्धन का हेतु तथा आत्मा का 
यह द्वेत भारतीय-दुर्शन की मुल्ध धारणा है। आलोचकों का यह कथन 
कि भारतीय-दर्शंन इस ल्लोक से विमुख और परल्षोक में अनुरक्त है, बहुत 
इृद तक ठीक है । परन्तु क्योंकि साधनावस्था इस लोक की ही चीज़ है, 
इस लिए स्ौकिक ध्यवह्दारों को भी महत्व देना पढ़ता है। 

उपयुक्त 'द्वेत! भारत के सभी दर्शनों में वर्तमान है। जैन-दूर्शन 
'कार्माण-वर्गंणा' या कर्म-परमाणुनझों से अदग होने को मोक्त कहता हें; 
सांख्य-योग में प्रकृति का संसर्ग छूटना ही केवल्य है । न्‍्याय-वेशेषिक के 
जीव की मोल ज्ञान-शून्य अवस्था है; यहा सीमांसा का मत हैं । परन्तु 
यदि प्रकृति और पुरुष दोनों को समान रूप से पारमार्थिक माना जाय तो 
मोक्ष-दशा में उनमें संबन्ध होना झनिवाय हैं। इसलिए वेदान्त का 
कहना है कि “बन्धन और बन्धन के हेतु” की वास्तविक सत्ता नहीं है । 
जगव्‌ माया का प्रपंच हैं, उसकी केवल व्यवहारिक सत्ता हे जो मुक्त 
पुरुष के लिए नहीं रहतो । ऐसी दशा में झुक्‍त पुरुष और प्रकृति के 
सम्बन्ध का प्रश्न ही नह्दीं उठता । 

वेदान्त को 'अद्वेतवाद” कटद्दा जाता है परन्तु यदि विचारपूब॑क देखा 
जाय तो वेदान्त भी द्वेत-दर्शन है। तीन प्रकार को सत्ताएं, सत, असत्‌ 
और अनियंचनीय, व्यवह्ारिक सत्य और प्रमार्थ सत्य आदि की धारणाएं 
दत-मूलक हैं | यह ह्वत बंधन और मोह्ठ के हो मल में वर्तमान है । 
यदि वास्तव में किसी दर्शन को अरद्वेतवाद कहा जा सकता है तो वह भक्ति- 
मार्गियों का दशन है । भगवद्यीता और रामाजुज के सिद्धान्त वास्तविक 
अद्व त हैं; वहां जीव और जगव्‌ को अक्म की दो प्रकृतियां ( परा और 
अपरा ) या विशेषय झथवा प्रकार कथन किया गया है। वल्लभाचाय 
के मत में चित माया औौर जीव अद्वा की शक्तियां हैं। रामानुज की 
फिल्लॉसफो तो हीगल को फिल्लोंसफो से मिलतौ-जुलती है। भेद बास्त- 
बिक है; चरम-तस्य की एकता सेदों में अभिष्यक्त हो रही है। भेद हो 
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“एक! का जीवन है | भर्दों का सामानाधिकरणय ( एक अधिकरण में रहने 
का स्वभाव ) ही रामानुज के विशिष्टाइत का सूल-मंत्र हे । रामानुज 
के मत में शरीर और जीव दोनों अह्म के विशेषण हैं; वे उन दानों में 
अन्य दर्शनों की तरह घोर हत नहीं मानते । मुक्ति में भी जीव का 
' शरीर होता है । रामानुज़ ने जीवों को स्पिनोज़ा की अपेक्षा अधिक 
व्यक्तिस्व और स्वतंत्रता देने की कोशिश की हैं । 

परस्तु इससे पाठक यह न समझ लें कि हूँ त-वाद कोई बुरी चीज 
है या रामानुज शंकर से बढ़े दाशंनिक हैं । द्वर प्रकार के श्रद्व तवाद में 
कडिनाइयां हैं । 'एक' से “अनेक? की उत्पत्ति केस होती हैं ? चिश्व-तक्त् 
एक साथ ही 'सम!' और “विषम! केसे हो सकता हैं ? सारे दार्शनिक 
अन्तिम तत्त्व को निरज्ञन, निर्विकार और निद्ठ न्द्‌ कथन करते हैं, फिर 
संसार में विकार और इन्द्र कहां से आ जाते हं ? संसार में दुःख 
निराशा, भय, घ॒णा, द्वष क्यों हैं ? विशुद्ध ब्रह्म इन सब का कारण हो 
सफता है, यह सममक में नहों आता । अपने जीवन को सब मूल्यवान्‌ 
वस्तुओं -विद्या, प्रम, महस्वाकाडक्षा, पाप, पुण्य आदि--कों माया 
कहने को भी जी नहीं चाहता । एस बह्म का हम क्या करें जिस हमारे 
तुस्छु जीवन से कोई सहानुभूति नहीं है ? 

जड़ और चेतन का भेद मानकर भारतीय-दर्शनों ने चंतन-तत्त्व 
पर बढ़ें मनोयोग से विचार किया है। “बहुदेववाद! ओर “तटस्थेश्वर 
बाद” को ठुकरा कर वे चैतन्य-तत्व की एकता के सिद्धान्त पर उपनिषत्काल 
में ही पहुँच गए । उपनिषदों में ही अद्य-परिणामवाद अथवा 'सायाशून्या 
हूँत! भी पाया जाता है। चेतन-सम्बन्धी विचारों में इतनी जददी 
किसी देश में विकास नहीं हुआ । 

साधना-संबंधी विचारों में भारतीय दर्शन काफ़ी विचितन्नता उपस्थित 
करता है | वेदिक-काल की साधना देवस्वुति और सरल यज्ञ थे । इसके 
बाद 'कर्मकायड' का अभ्यदय हुआ ओर धर्याश्रम-धर्म की शिक्षा शुरू 
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हुईं । यह शिक्षा अथवा आदर्श अपने बविक्ृंत रूप में गाज भी चला 
जाता है| “यौगिक क्रियाश्रों' को शिक्षा सर्व साधारण के लिये न थी, 
वह गृहस्थ-धर्म के अनुकूल भी न थी । इसलिए “कर्मयोग” और “शान- 
योग” का जन्म हुआ जिनके संमिश्रण से 'समुच्चयवाद' ( ज्ञान और 
कर्म दोनों से मोक्ष-प्राप्ति के विश्वास ) का उदय हुआ । इन सब के 
साथ ही भागवत-धर्म की भक्ति-विषयक शिक्षा भौ चलती रही जिसने 
बाद को भारत पर प्रा आधिपत्य जमा लिया। 

भारतीय सभ्यता और संकृति के क्रिश्चियन (ईसाई) आराख्ोचक इस 
बात पर बहुत ज्ञोर देते हैं कि भारत के द्लोग जगत्‌ को मिथ्या और सामा- 
जिक व्यवहारों को रूंठ समझते हैं । उनकी सम्सति में 'वेदान्त दर्शन! 
ही भारत का प्रतिनिधि दर्शन है और उसमें मायावाद की शिक्षा है। 
इस प्रकार की आलोचना आत्तोचकों के पक्षपात और मुखता की परिचा- 
यह हैं । हम कह चुके हैं कि वदान्त ने नतिक जोवन की आवश्यकता 
से कभी इनकार नहीं किया | चरित्र की शुद्धता पर जितना भारतीय 
दर्शन ने ज़ोर दिया है उतना किसी ने नहीं दिया | इसका कारण यहां 
पर धर्म और दशन में भेद न करना था। भारत में वदान्त के अतिरिक्त 
अन्य दशनों का भी यथेष्ट श्रचार रहा है। न्याय और मीमांसा समय- 
समय पर प्रसिद्ध दर्शन रह चुके हैं। वस्तुतः शंकर का 'झ्ञानयोग 
मीमांसा के बढ़े हुए प्रभाव के विरुद्ध प्रतिक्रिया थी। शंकर का मायावाद 
जनता में कभी प्रसिद्ध नहीं हुआ । भारतीय जनता के धार्मिक ओर 
दाशनिक विचारों का ल्लोत पुराण अन्ध रहे हैं । प्रायः सभी पुराण जीच 
ओर प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा इश्वर पर निभर होने की शिज्ञा 
देते हैं । पुराणों के इशन को हम 'सेश्वर सांख्य' कह सकते हैं। भिन्न- 
भिन्न पुराणों में ईश्वर को शिव, विष्णु, देवी आदि नासों से अभिद्वित 
किया गया है | मतलब एक ही परम-तन्व से हैं जो जगत्‌ का 
आधार है। 
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प्राचीन काज्न लें भगवद्गीता हिन्दुओं का प्रिय प्रंथ रहा है और उस 
में स्पष्ट की कर्मयोग तथा भक्ति का श्रतिपादन है । रामानुज के बाद से 
तो भारतीय स्पष्टरूप से भक्ति-मागों बन गये । अद्वेत वेदान्त के शिक्तक 
भी भक्ति-मार्ग के प्रभाव से वश्चित न थे । शंकराचार्य करते हैं, 

सत्यपि भेदापगमे नाथ तवाहई न मामकीनस्तवस्‌ 
सामुद्रो हि तरंगः क्वचन समुद्रो न तारंगः । 

अर्थाव---हे भगवान्‌ ! भेद मिट जाने पर भी में आप का कहकल्ाऊँगा 
न कि आप मेरे । तरंग को 'समुद्ध की' बतलाया जाता है; समुद्ध तरंग 
का! है, ऐसा कोई नहीं कहता । 

आाश्चयं ही बात है कि रामानुज से आरंभ करके निम्बाक, मध्वा- 
चाये, कबीर, दादू, नानक, वदलभाचाय, तुलसीदास, सूरदास, चैतन्य- 
दंव, तुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु ) आदि ने जो भारत 
के कोने-कोने में भक्ति की धारा प्रवाद्वित की डसे भारत के यह धुरंधर 
आलोचक देख ही नहीं सकते । शिव, विष्णु, राम और कृष्ण पर लिखे 
गये भारतीय भक्ति-काब्य के सामने योरुप का सारा इंसा-साहित्य तुच्छ 
और नीरस हे । हम ऐसा पक्षपात-घश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है। शिव-संबन्धी भ्क्ति-काव्य के विषय में बानेंट कद्दता है, 

'छंसार के किसी धर्म ने इतना सम्दसू तथा कल्पना, चमत्कार, भाव, 
और सौष्ठव-युक्त भक्ति-काव्य उत्पन्न नहीं किया है ।? 

यह एक निष्पक्ष विद्वान्‌ के भारतीय भक्ति-काब्य के एक अंश के 
विषय सें उद्गार हैं। बानेंट ने हिन्दी के सूरसागर, घिनय-पश्रिका आदि 
का अध्ययन नहीं किया होगा अ्रन्यथा वह शेच भक्ति काब्य को ही 
इतना महत्व न दे देता । भक्ति-काब्य भारतीय साहित्य की स्पृहणोीय 
विशेषता है। झ्ाज भी वेष्णव-साहित्य से प्रभावित रवीन्द्र नाथ की 
'गीताअकि! ने सहज ही पश्चिम को मोद द्विया । 


* दी ह्वाठ आफ इणिडिया, प्रृ० ८२ 
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आधुनिक काल में श्री स्तोकमान्य तिल्कक ने गीता रहस्थ' लिखकर 
'कर्मयोग” को प्रसिद्धि देने की कोशिश की है । संसार के सब से बढ़े 
कर्मयोगी महात्मा गांधी को उत्पन्न करने का श्रेय झराज सारत को ही है| 
गीता का 'कर्मयोग” साधना-क्षेत्र में भारतवर्ष का सब से बढ़ा आविष्कार 
है। जड़वाद और प्रतिद्वन्द्विता से पीड़ित योरुप को भी आज उसी की 
श्रावश्यकता है । अालइस हकक्‍्सते नामक लेखक का विचार है कि संसार 
का आण “निष्काम कर्म! के आदशे से ही हो सकता है । 


आधुनिक स्थिति 


राजनीतिक स्वतंत्रता और बोडिक साइस साथ-साथ चलते हैं । यह 
टीक है कि हम मुसलमानों के राजत्व काल में सन्रहवीं शताब्दी तक भिन्न- 
भिन्न विषयों पर संस्कृत में ग्रन्थ-रचना होती हुई पाते हैं, फिर भी उस की 
प्रगति मन्‍्द जरूर पढ़ गई | भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ध' में जैसे उच्च- 
कोटि के बिचारक उत्पन्न हुये बैसे उत्तरार्द में दिखलाई नहीं देते । दरशरनों 
के प्रणेता, शंकर, रामानुज, अ्शस्तपाद, उद्योतकर, वाचस्पति, उदयन 
और गंगेश जैसे मौलिक विचारकों की संख्या दिन-प्रति-दिन कम होती 
गई । यह सानना ही पड़ेगा कि भक्ति-मार्ग के शिक्षकों में दाशनिक 
प्रोक्ता कम है। सध्व, वर्लम, निम्बा्क आदि को तुलना पहले आचाये। 
से नहों की जा सकती । उत्तर काल के क्ेखकों में तार्किकता तो है, पर 
मौद्धिकता नहीं है । साथ ही उसको रचनाश्रों में एक विशेष कट्टरपन का 
भाव है जो आंशिक निर्जोबता का ल््टण है। हिन्दू धर्म और दर्शन को 
इस कट्टरता का भो ऐतिहासिक कारण है । कड़े सामाजिक, धार्मिक और 
व्यावहारिक नियम बना कर हिन्दुओं ने अपने धर्म और संस्कृति को 
विदेशियों के प्रभाव से बचाने की कोशिश की । कइ्टरता के अभाव में, 
संभव है कि हिन्दू-सभ्यता भौर संस्कृति मुस्लिम-सभ्यता में कीन होकर 
नष्ट हो जाती । भक्ति-काज्य की करुणा और भगवान्‌ के सम्मुख दीनता 
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का भाव भी कुछ-कुछ हिन्दुओं को राजनीतिक हीनता का परिचायक है। 
इस प्रकार इम देखते हैं कि किसी जाति के सामाजिक और धार्मिक 
जीवन तथा विचारों पर राजनीतिक स्थिति का निश्चित प्रभाव पढ़ता है। 

यह प्रभाव आधुनिक काल में भी देखा जा सकता है । ब्रिटिश राज्य 
के थ्राने पर भारतीयों को धार्मिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली । 
पश्चिमी-साहित्य के संपर्क से विचार-स्वातंत््य का उदय भी हुआ । नवीन 
शिक्षितों को अपनी जाति की कट्टरता और हीनता ग्वटकने लगी । योरुप 
के स्वतंत्र विचारकों ने उनकी श्रांग्व खोल दीं । उन्होंने दखा कि कि कट्टर- 
रपन और अन्ध-विश्वास का झ्राश्रय लेकर उनकी जाति ने उन्नति के सब 
दर्वाज़े बन्द कर दिए हैं। आज हम सिर्फ पूर्वजों की दुह्माई देते हैं, उनके 
गौरव का गान करते हैं, उनके नास पर योरुप को गालियां सुना देते हैं, 
पर ख़द कुछ भी नहीं करते। श्राज हमने विचार करना छोड़कर 
विश्वा्सों पर जीवित रहना स्वीकार कर लिया हैं। हम पूर्वजों की कीर्सि 
शाते हैं, पर हम में अपने पू्वर्जो का कोई गुण नहीं है | आज़ हम कपिल, 
कणाद, शंकर, रामानुज जेसे विचारकों को क्यों नहीं उत्पन्न कर सकते 
जिन दो शताब्दियों में योरुप ने अत्यन्त वेग से उन्नति की हैं उनमें हम 
अकमंण्य रहे हैं । उनकी स्वतंत्रता के साथ ही हमारी दासता को बेड़ियां 
जकड़ गई हैं । बात यह है कि अरब कट्टरता का जमाना नहीं है । श्राज का 
थुग सब च़ेतन्नों में स्वतंत्रता के लिए लड़ने का, सर्वतोमु्री कमंण्यता 
का युग है। कर्म-योग ही आज के युवक की साधना है, उसे ज्ञान और 
भक्ति से प्रवाह में बहने का समय नहीं है । 

योकृप से अपसान और निरावर का हंटर खाकर भारतीयों को 
अपने प्राचीन गौरव का स्मरणा हुआ । उन्होंने देखा कि योरुप की आालो- 
चना में अल्युक्ति है, भारतीय इतने हीन नहीं हैं, उनका अत्तीत उज्ज्वल 
रहा है और उनका भविष्य भी वेसा ही हो सकता है | पिछले पचास* 
साऋ क्षों ते भाहतीय विद्वान्‌ श्राचीन लेखकों की कतियों का योरुप को 
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परिचय देकर अपने खोए हुए स्वाभिमान को प्राप्त करने की कोशिश 
कर रहे हैं। राजा रामसोहन राय, रमेशचन्ददत्त, लोकमान्य तिलक, 
रवीन्द्रनाथ, डा० दासगुप्त, डा० गंगानाथ का, श्री रानाडे, सर राधा- 
कृष्णन्‌ आदि ने यही करन की कोशिश को हैं । महात्मा गान्‍धी ने 
भारत के व्यवहार-दशन को सहत्ता को अपने जीवन से सिद्ध कर 
दिया है। भारतीय गणित, इतिहास, ज्योतिष, आयुर्वेद आदि सभी 
विषयों पर खोज करके सुन्दर ग्रन्थ लिखे गए हैं। कुछ काल पहले 
अंग्र जी पढ़े-लिखे युवक मेकॉल की आवृत्ति करके भारत के प्राचीन ग्रन्थों 
को बबर-साहित्य कहने से नहीं चूकते थे। पर श्राज् ऐसी दशा नहीं है, 
श्राज के शिक्षित लोगों में प्राचीन-गौरव के अभिमान का उदय हो गया है । 

परन्तु इतना ही यथ८ नहीं है | संसार का इस बात का विश्वास 
दिला देना है कि हमारे पूवंज महान्‌ थे, अच्छी बात है । स्वाभिमान भी 
सुन्दर वस्तु है, यदि वह दूसरों के निरादर पर अवल्लंबित नहीं है । आज 
भारत के हृदय में स्वाभिमान का उदय हुआ है, यह शुभ लक्षण है । 
हमारे स्वाभिमान में दूसरों के प्रति श्रनादर या तिर॒स्कार का भाव भी 
नहों है, यद्यपि कुछ पश्डिन योरुप को घृणा को दृष्टि से देखते हैं । प्रश्न 
यह है कि इस स्वाभिमान की रक्षा किस श्रकार की जाय ? हमारा 
स्वाभिमान तभी रह सकता है जब हम स्वयं कुछ बन जाय॑ | “आधुनिक 
भारतीय-दशन? नामक अंग्न ज़ी प्रन्थ की आलोचना करते हुये एक अंग्र जी 
पत्र 'माइंड' ने लिखा था कि इसमें आधुनिक तो कुछ भी नहीं है, सब 
पुराना है| प्राचीन दर्शनों की प्रशंसा करने का अर्थ तो दाशेनिक चिन्तन 
नहों है। यदि हम भारतवर्ष को समुन्नत देखना चाहते हैं तो हमें 
प्रत्येक च्ेन्न में स्वयं मौक्तिक कार्य करना होगा । 

यह मौलिक कार्य केसे हो ? थोड़ी देर को हम अपना ध्यान दर्शन- 
शाखत्र की ओर ही रकखेंगे | भारतवर्ष में फिर से मौलिक द्ाशोनिक कंसे 


उपन्ज हों / क्रेक़ीक चारों ढ/ श्र्ावन ब्रावधक है. पल वारएी 


४२४ दुर्शनशाद्ष का इतिहास 


भाषाओं में पढ़ना और लिखना ही यथेष्ट नहीं है। भारतीय दर्शन सार- 
तीय जनता के हृदय या मस्तिथष्क से निकलेगा । आज एक/ओर पय्रिदत- 
वर्ग संस्कृत में शास्त्रां करता रहता है और दूसरी ओर यूनिवर्सिदियों के 
प्रोफ़ेसर अंग्रेज़ी में व्याख्यान देते हैं । नतीजा यह है कि भारत को जनता 
को विद्वानों के विचारों से वच्धित रहना पढ़ता है। आज अंग्रेजी में भार- 
तौय दर्शनों पर जितने 'स्टैयडड? भ्रन्थ हैं, ट्विन्दी में उनका सौवां हिस्सा 
भी नहीं है। इसका झार्थिक कारण-भी है | हिंदी-जनता विचार-पूर्ण ग्रन्थों 
का स्वागत नहीं करतो, हिंदी-केखक को अपने परिश्रम का मूरुय नहीं 
मिल्लता । अंग्रेजी पुस्तकों से विद्वानों में म्रसिद्धि मिलती है और पुस्तकों 
के विश्वविद्यालयों में निर्धारित द्वो जाने पर घन भी मिलता है। इस 
कारण अच्छे खेखक प्रायः अंग्र जी की ओर श्आाकर्षित होने लगते हैं। 
' परिणाम जनता का बौद्धिक द्वास है । ऐसी दशा में जनता से यह श्राशा 
करना कि वह मौक्षिक विचारकों को जन्म दे, दुराशामात्र है। 

दुर्भाग्यवश ग॑न्मेंट भी पूर्णतया हमारी नहीं है जो हमारी इन 
कठिनाइयों को दूर करने का अयत्न करे। हमारी आवश्यकतायें तो बहुत 
हैं । प्रथमतः भारत के विद्वानों का यह कतब्य दे कि वे प्रान्तीय साषाश्रों 
में सुन्दर म्ंथ लिखें । योरुप को श्रपने प्राचौन विचारों का परिचय देना 
अच्छी बात है, पर अपनी जनता सक है उन विचारों का पहुँचाना कम 
ज़रूरी नहीं है । झ्राज हमारे विद्यार्थो अन्वेषण या जोज करने के बाद 
अंग्रजी में पुस्तक लिखते हैं । भारतीय विद्वानों का परिश्रम आज भार- 
तोय जनता के क्षिए नहीं है। विश्व-विद्याज्नयों को चाहिये कि विद्यार्थियों 
से माठ्भाषा में लोज कराएं। योरुपीय विचारकों के अर्थों को भी भार- 
तीय जनता तक पहुँचाना आवश्यक है । सिर्छ उपन्यासों के अनुवाद से 
काम नहीं चल सकता । ग्यावश्यकता इस बात की है कि सरकार स्वयं 
लेखकों को उपयोगी प्रन्थ दिखने और अनुवाद करने के लिये प्रोत्साहित 
करे । इस प्रकार पूर्वी और पश्चिमी साहित्य को जनता के मस्तिष्क तक 
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पहुँचा कर ही हम उससे मौलिक विचारक और ल्लेखक उत्पन्न करने की 
आशा कर सकते हैं । 

अंत में भारतीय जनता से हमारी प्रार्थना है। महान्‌ ऋषियों के 
उत्तराधिकारी होने के नाते श्रापका उत्तरदायित्व भी बहुत है । जे देश 
या जाति अच्छे लेखकों और नेताओ्रों का आदर करना नहीं सीखतो 
उसका पतन अवश्यम्भावी है । आपका कतंब्य है कि आप विश्व-साहित्य 
के गंभीर विचारों से अ्रपने मस्तिष्क को भरें, स्वयं विचारक बनें और 
विचारकों का आदर करें । आप “रवींद्रनाथ प्रशंसा के पाश्र हैं या नहीं! 
इसका निर्णय करने के ज्िये पश्चिमी झाव्योचर्को का मुंद्द न देखें । भारत 
के प्राचौन गौरव के गीतों से मौ काम नहीं चल्ल सकता । प्राचीन लेखकों 
के प्रति भ्रत्यधिक श्रद्धा व्यक्तिव को छोटा बनानेवाली है। आप स्वयं 
अपनी बुद्धि का आदर करें और अपनी योग्यता में नम्न विश्वास रकखें। 
संसार के धुरंधर विचारक आपके सासने अपने विचार रखते हैं, और 
स्वीकृति के लिये आपका मुख जाहते हैं। आपको अधिकार है कि उनमें 
से अपने अनुकुक्त विचारों का श्रादर और प्रशंसा करें । आप किसी काव्य- 
अंध को इसलिये अ्रच्छा या घुरा न मान के कि कुछ प्रसिछ आलोचक 
वैसा मत रखते हैं। आक्षोचर्को में पत्षरात भी रहता है और कभी-कभी 
वे लेखक के मदृ्त्व-निर्यय में भूल भी करते हैं । ऐसे बहुत से बढ़े कवि, 
दाशेनिक और स्लेखक हुये हैं जिनका महत्व उनके जीवन-काल के झआलो- 
चर्कों ने नहीं समझा । सबसे अच्छा रास्ता यही है कि आप स्वयं निशय 
करने की योग्यता संपादन करें और झपने निर्ंय में विश्वास करें । जो 
दूसरों के विचारों के महत्व को डीक-ठीक झांक सकता है वही स्वतंत्र 
विचार भी कर सकता है और उसी के विचार मदस्वपूण् हो सकते हैं। 
स्वतंत्र-निय य आपका जन्मसिद्ध अधिकार है, आप किसो ऋषि के वार्कषयों 
को अचक्चरशः मानने को बाध्य नहीं हैं | आप सब दश्शनों को पढ़े, पर 
अ्रपने को किसी का ख़ास तौर से अनुयायी न कहें । इसमें ख़तरा हे । 
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आज मारत माता आपसे नवीन विचारों की याचना करता हैं, आचीन 
बिचार तो उसके हैं दी । परंतु नवीन का उद्गम प्राचीनता की भूमि से 
होता है, इसलिये यद्द इतिहास-ग्रथ आपको समर्पित है ! 


सहायक ग्रन्थों की सूची 


सामान्य ग्रंथ:--- 
दास गुप्त, सुरेंद्र नाथ--“ए हिस्ट्री ऑव इंडियन फिलॉसफी,'दो भाग | 
राधाकृष्णन्‌ , सर सर्वपल्ली---“इंडियन फिल्लॉसफी,”” दो भाग । 
हिरियज्ञा---“थ्रॉडट-लाइन्स ओंव इंडियन फिलॉसफी” । 
सर्व-दशन-संग्रह---आनंदाश्रम संस्करण ! 

पहला अध्याय 
घाटे, बी० एस०---'लेक्चरस्‌ ऑन द ऋग्वेद” | 
विण्टर निज्ञू--“हिस्ट्री श्रोव संस्कृत लिटरेचर,?” भाग $ 
मेकडोनल---“वेदिक रीडर” । 
पेटरसन, पीटर-- सेल्लेक्शन्स्‌ फ्राम द्‌ ऋग्वेद”! 
दयानंद, स्वामी--““ऋग्वेदादि भाव्य-सुमिका?? 

दूसरा अध्याय 
दास गुप्त, सुरेंद्र नाथ-- इंडियन भ्राइडियलिज्म”? । 
विण्टर निज्ञ--“हिस्ट्री ० 99 

तीसरा अध्याय 
इंशादि दशोपनिषद्‌ू--वाणो विल्ास संस्कृत पुस्तकालय, बनारस । 
रानाड, रामचंद्र दत्ताश्नेय--“ए कॉन्स्ट्रक्टिव सर्वे आँव उपनिषदिक 

फिलॉसफी” | 


भ्श्८ इशमशास्त्र का हृतिधास 


चौथा अध्याय 


वेल्वेककर और रानाढे--“हिस्ट्री ऑव इंडियन फिल्लॉसफी” भाग २ । 
सगवद्भजीता, शांकर भाष्य--गीता प्रस, गोरखपुर । 
विल्लक, बाज्ञ गंधाधर--गीता-रहस्य । 


पांचवा अध्याय 


स्टीवेन्सन, मिसेज्ञ---“द्‌ हाट श्राव जैनिज्म” । 
जगमन्दर लाल जैनी--““आउट ल्ाइन्स श्रॉव जेनिज्म” 
स्यादवाद मंजरो ( मक्लिसेन ) 

तत्वार्थ सूत्र ( उम्रा स्वामी ) । 


छठवां अध्याय 


यामाकामी सोगेन--“सिस्टम्स्‌ शव बुद्धिस्ट थाट'? । 
आनंद कुमार स्वामी--'बुद्धू ऐण्ड द गास्पेल ओॉँव बुद्धिज्म” । 
अझसूत्र, शांकर-भाष्य ( तक॑-पाद ) 


द्वितोय-भाग 
पद्दला अध्याय 


मूल माध्यमिक कारिका --पूसां द्वारा संपादित । 
ब्रद्मसून्न, शाकर-भाष्य । 

दासगृप्त --? इंडियन श्राइडियलिज्म'! । 
सुजुकी--“आउट-लाइंस आंच महायान बुद्धिज्म” 
शवात्सकी--'“द्‌ कन्सेप्शन आँव बुद्धिस्ट निर्वाण”? । 


सहायक अंथों को सूची ४२६ 


दूसरा अध्याय 
विद्याभूषण, सतीश चंद्र--“हिस्ट्री आँव इंडियन ज्लॉजिक'' | 
आधले, यशर्चत वासुदेव-- “तक संग्रह” । 
कुप्पू स्वामी शाख्ली--““तक संग्रह? । 
रेयिहल--/इंडियन लॉजिक इन अक्तों स्कूल्स”ः । 
तक-संग्रह-दीपिका 
कारिकावली € विश्वनाथ ) | 
न्याय-सूत्र । 
वेशेषिक-सूत्र | 
नंद ज्ञाल सिंद--वेशेषिक-सूत्र ( पाणिनि ऑफिस ) । 
तीसरा अध्याय 
सांख्य-तरव-कौमुदी । 
सांख्य-कारिका ( गौड़पाद-भाष्य )--कोल ब्वुक द्वारा संपादित । 
सांख्य-प्रवचन-मभाष्य । 
योग-भाष्य । 
बहदारण्यक-उपनिषद्‌ ( शांकर भाष्य ) । 
मेक्‍्स सूलर--“'सिक्‍्स सिस्टस्स्‌ आँव इंडियन फिल्वोंसफौ?” । 
चौथा अध्याय 
शाया-दीपिका । 
कीथ--“कर्म-मीमांसा”! । 
ऋा, डाक्टर गंगानाथ--' प्रभाकर स्कूत्त आँव पूर्व मौसांसा? । 
भामती ( अध्यास-भाष्य ) । 
पाचवां अध्याय 
कर्मकर--- किम्पेरिजन आँव दे साध्याज आँव शंकर, रासानुज ...?॥ 
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श्राश्रेय, डाक्टर बी० एल ०--'योग वाशिष्ठ ऐंड मोडर्न थॉट”। 
छटठवां अध्याय 

बह्मसूत्र, शांकर भाष्य--( रत्प्रभा, भामती, न्‍्यायनिर्णयय सहित) बंबई । 

अहृदारण्यक-उपनिषद्‌ (शांकर भाष्य) । 

पंच-पादिका--( विजय नगरम-संस्क्ृत सीरीज )। 

पंच-पादिका-विवरण ( काशी, सं० १६४८ ) । 

सिद्धांत-लेश-संग्रह ( विजया नगरम्‌ संस्करण ) । 

वेदांत-परिभाषा ( शिखासणि-सहित )--बंबई । 

नैष्कर्र-सिद्घि--( प्रो० हिरियज्ञा द्वारा संपादित ) । 

संत्तेप-शारीरक । 

डछायसन---“सिस्टम आय बेदांत”? । 
सातवां अध्याय 

यतींद्र-मत-दीपिका 

श्रोनिवासाचारी---“रामनुज' ज्‌ श्राइडिया श्रोंव द्‌ फाइनाइट सेल्फ'! | 

आठवां अध्याय 
नागराज शर्मा--' रेन शव रियलिज्म इन इंडियन फिल्लॉसफी?? । 


बजनाथ शर्मा---' श्रीमद्‌ वल्लभाचाय और उनके सिद्धांत” । 
श्याम सुंदर दास--“हिंदी भाषा और साहित्य” । 
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कि डिल 


भाक्कथन 


निन्न पृष्ठों में भारतीय दु्शन को प्रमुख शाखाओं का शद्भुला-बद्ध 
इतिहास भ्रस्तुत किया गया है | एक प्रकार से केवल हिन्दी में ही नहीं 
प्रत्युत अधिकांश देशी भाषाओं में यह अपने ढंग का पहला प्रयत्न 
है । इन भाषाओं में प्राचीच और मध्यकालीन भारतीय दर्शन के किसी 
संप्रदाय-विशेष या एक-आध दाशनिक समस्‍या पर तो कभी-कभी 
झआलोचनाध्मक या प्रतिपादक, मुख्यतः ऐतिहासिक, पुस्तकें निकली हैं, 
पर ऐसा ग्रन्थ जिसमें सारे द!श निक मतों का सन्निवेश हो, मिलना दुर्लभ 
ही हैं । वस्तुतः भारतीय दर्शन के ऐसे विद्वान जो सभी शाखाओं में समान 
अभिरुचि रखते हों, जिनकी मुल अन्थों तक सीधी पहुँच हो, और जो 
आधुनिक आल्ाचनास्मक एवं विश्लेपणात्मक अध्ययन की पद्धठतियों से 
परिचित हों, संख्या में बहुत थोड़े हैं | हिन्दी में तो और भी कम हैं । 
वे लोग भी जो इस विपय पर सफलता-पूर्वक लिख सकते हैं, अपने को 
प्रकट करने में अंग्रेज़ी-माध्यम का उपयोग करते हैं, शायद इसलिए कि 
उन्हें (अंग्रेज़ी में) अधिक-संख्यक और ज़्यादा समझ सकनेवाले पाठक 
मिलने की श्राशा रहती है | इसका स्पप्ट फल हिन्दी साहित्य की क्षति हे । 
इस लिए श्पने भ्रध्ययन के निष्कर्षां को इतना परिश्नम करके प्रान्ते की भाषा, 
हिन्दी, में प्रकाशित करने के लिए लेखक हार्दिक बधाई के पात्र हैं । 

भारतीय दशन, जिसमें उपनिषदों और जेन तथा दौद, धार्मिक 
साहित्य के श्रव्यवस्थित विचार भी सस्निविष्ट हैं, अपनी विविधता, 
प्राचीनता और अखण्डता के कारण ही नहीं, अपितु दृष्टिकोण को 
व्यापकता और कहीं-कहीं अ्रपनी तकनात्मक सूच्मताओं के कारण भी, 
(आधुनिक विद्वानों के लिए) महत्वपूर्ण है। प्रस्तुत पुस्तक से, जो 


सामान्य पाठकों के लिए प्रवेशिका होने के अभिभधाय से लिखी गई है, 
यह आशा नहीं की जा सकती कि वह भारतीय दृुशन की उन समस्त 
विशेषताओं का दिग्दर्शन कराए जिनके कारण उसका विश्व-संस्कृति में 
एक विशिष्ट स्थान है | फिर भी एक छोटो स्री पुस्तक की संहिप्त परिधि 
में विभिन्न लोक-प्रसिद दार्शनिक संप्रदायों के सुख्य-मुख्य विषयों का-- 
प्रामाणिक और स्पष्ट व्याख्या के लिए आवश्यक मौमांसा और आलोचना- 
सहित--समावेश करने में लेखक सफल हुआ है । 

संस्कृत के मूल गअन्यों के श्रतिरिक्त लेखक ने स्थान-स्थान पर तत्तदू- 
विषय की अंग्रेज्जी पुस्तकों का भी उपयोग किया है । पुस्तक के अंत में दी 
हुईं पठनीय ग्रन्थों की संक्तिप्त सूची श्रागे के अध्ययन में अचश्य सहा- 
यक होगी, पर, मेरी राय में, यदि विभिन्न दशनों पर नवीनतम प्रकाशनों 
के आधार पर यह सूची कुछ ओर विस्तृत कर दी गई होती, तो पुस्तक 
का महत्व और बढ़ जाता। 

सम्पूर्शता की इष्टि से जिस अकार परिशिष्ट में निम्बार्क और अन्य 
गौण वेष्णव मतों का वर्णन हैं, उसी प्रकार मुख्य शेव, शाक्त और 
पाआ्चरात्र मर्तों का भी संणिप्त वर्णन होना चाहिए था | परन्तु यह श्रभाव 
शायद्‌ इतना न खलत्त, क्योंकि यह पुस्तक समान्‍्य पाठकों के लिए लिखी 
गईं हैं जिसके कारण इसका क्षत्र प्रसिद्ध दर्शनों तक हो सीमित हैं । 

लेखक की शेली में प्रवाह है; वह अ्रपनी युक्तियों को प्रभावशाली ढंग 
से व्यक्त करना जानता है। अपने विषय की आधार-प्तामग्री पर उसका 
प्रशंसनीय अधिकार हैं । उसका दृष्टिकोण सत्र श्रालोचनात्मक हैं| आशा 
की जाती है कि यह पुस्तक जो कि एक सथथा नवीन दिशा में प्रथम प्रयत्न 
है, हिन्दी के शिक्षित समाज द्वारा बहुत ही सहानुभूति-पूर्ण स्वागत पावेगी 
और भारतीय दर्शन के विद्वानों से सम्यकू समाहत होगी। 

योपीनाथ कविराज 
(महामहोपाध्याय, एम्र० ए०) 
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चार्बाक लोग चार ही तत्व मानते हैं, पाँचवां श्राकाश नहों । 
सत्पदाथ का लक्षण-- 
वेशेषिक सूत्रों के भाष्यकार प्रशस्तपाद ने सत्ता-सामान्य के 
योगवाले और केवल अस्तित्ववान्‌ पदार्थों में सेद किया है । 
ब्रच्यों, गुणों और कर्मों में सत्ता-संबंध हैं; सामान्य, विशेष 
और समवाय पदाथों में अस्तित्व तो हैं, सत्ता-सम्बन्ध नहीं 
है। (६० राधाकृष्णन, भाग २, प० १८६) । 
पं० ११ न्यायसूत्रोद्धार का लेखक वाचस्पति “न्‍्यायसूची 
निबंध! , “न्याय-वातिक-तात्पयंटीका' आदि के लेखक प्रसिद्ध 
वाचस्पति मिश्र से भिन्न हैं भर उनसे काफ़ी बाद का है । 
पं० २ थयोगवात्तिकः सिर्फ योग-भाष्य” पर टीका है। 
थयोगसार' विज्ञान भिक्ु का ही दूसरा अथ हैं। 
पं० ६ 'च्त्सुस्ली! का वास्तविक नाम 'प्रत्यक्तत्त्वप्रदोषिका' 
हैं। यह “खण्डनखण्डखाद्य! पर टीका नहीं हैं, प्रस्युत 
स्वतंत्र प्न्थ हैं। चित्सुखाचार्य ने 'खण्डनखण्डखाद्य' पर 
टीका भी लिखी है। (दे० दासगुप्त, भाग २, ० १४७) | 
पं० ३-४३--नवीनतम अनुसंधानों के अनुस्तार स्वेज्षमुनि के 
गुरु देवेश्वर, सुरेश्वर से भिन्न व्यक्ति माने जाते हैं। मण्डन 
और सुरेश्वर भी संभवतः भिन्न-भिन्न व्यक्ति थे | मण्डन की 
“ग्रह्मसिद्धि? में शंकर से कुछ भिन्न अद्वेत मत का प्रति 
पादन हैं । 
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